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IL METODO COMPARATIVO 


DI 

RAFFAELE PETTAZZONI 

Roma 

La scienza delle religioni nel senso moderno della parola e nata sotto 
il segno della comparazione. II celebre saggio di F. Max Miiller 'Com¬ 
parative Mythology', scritto nel 1856 1 ), suole essere cosiderato come 
l'atto di nascita della nuova disciplina. I decenni fra il 1880 e il 1920 
rappresentano, per cosi dire, la belle epoque della ‘Comparative Reli¬ 
gion', specialmente in Inghilterra, dove questo termine e tuttora di uso 
corrente. 

Beninteso, la comparazione delle credenze religiose e, di fatto, assai 
piu antica della ‘Comparative Mythology' e della ‘Comparative Reli¬ 
gion'. Gia nel mondo antico la interpretatio graeca delle divinita orien¬ 
tal^ come pure la interpretatio romana delle divinita greche o di quelle 
celtiche, germaniche, ecc., implicava una comparazione. Nelle equazioni 
erodotee delle principali divinita egiziane con altrettante divinita greche 
(Amun — Zeus, Ra = Helios, Isis = Demeter, Osiris = Dionysos) c' 
era 1' idea che si trattasse, caso per caso, delle medesime divinita, 
espresse con nomi diversi nelle rispettive lingue e percio traducibili da 
una lingua nell' altra 2 ). 

In tempi moderni il metodo comparative appare gia, per quanto em- 
brionalmente delineato, nel secolo XVIII: basti citare i titoli di alcune 
opere, come quella del P. Lafitau, „Les moeurs des sauvages ameri- 
quains compares aux moeurs des premiers temps" (1724), o quella 
del Presidente de Brosses, „Du culte des dieux fetiches, ou Parallele 
de l'ancienne religion de l'Egypte avee la religion actuelle de la Nigritie" 
(1760); anche il Fontenelle nel „Discours sur l'origine des fables" 

1) In Chips from a German Workshop, 2a ed. (London 1868), vol. II: ‘Essays 
on Mythology, Traditions and Customs’, pp. 1-146). 

2) G. Wissowa, Interpretatio romana, “Archiv fur Religionswissenschaft” 
19/1916-19. 
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segnalava „la conformite etonnante entre les fables des Americains et 
celle des Grecs”. 

Di fronte a questa prima comparazione etnografica, la ‘Comparative 
Mythology’ di Max Muller, con la delimitazione del suo speciale campo 
d’indagine, rappresentava un restringimento di orizzonte. Del resto, 
essa non era una scoperta originale: Max Muller aveva applicato al 
mito una grande scoperta fatta nel campo della linguistica: la scoperta 
della parentela delle lingue indo-europee, che aveva avuto una prima 
sistemazione nella ,,Vergleichende Grammatik” di Fr. Bopp 3 ). „The 
discovery”, cosi scriveva Max Muller nel Saggio citato, ,,of the com¬ 
mon origin of Greek and Sanscrit was stated by Hegel to be the dis¬ 
covery of a new world. The same can be said with regard to the 
common origin of Greek and Sanscrit mythology . . . The science of 
Comparative Mythology will shortly attain an importance equal to that 
of comparative philology”. E ancora: ,,What Sanskrit was for com¬ 
parative grammar, so is the Vedic mythology for comparative mytho¬ 
logy ...” La mitologia, egli aggiunge, „is nothing but a dialect, an 
ancient form of language” 4 ). 

La mitologia comparata aveva dunque nella linguistica il suo fonda- 
mento e il suo limite. La comparazione mitologica era applicable sol- 
tanto a cio che era linguisticamente comparabile. Linguisticamente com¬ 
parable era soltanto cio che era linguisticamente apparentato. Com- 
parabili erano, per Max Muller, soltanto le mitologia di popoli indo- 
europei fra di loro, o rispettivamente le mitologie di popoli semitici fra 
loro, o, sempre fra loro, quelle di popoli ‘turanici’. In pratica, l’indo- 
europeista Max Muller non poteva fare — e non fece altro che la 
mitologia comparata dei popoli indo-europei. 

Costruito su l’equazione pregiudiziale mito = linguaggio, tutto 
l’edificio della ‘Comparative Mythology’ doveva cadere quando fosse 
risultata insostenibile quella equazione. A pochi anni di distanza dalla 
morte di Max Muller (1900), si costituiva a Berlino, nel 1906, una 
‘Societa di Mitologia Comparata’ (‘Gesellschaft fur vergleichende My- 
thologie’), la quale aveva pure come programma la comparazione mito¬ 
logica, ma la voleva svincolata da ogni pregiudiziale linguistica ed estesa 


3) Fr. Bopp, Vergleichende Grammatik des Sanskrit, Zend, Griechischen, La- 
teinischen, Gotischen und Deutschen } 1833-1857 (2a ediz., con Tinclusione della 
‘Slavo’, 1857-1863). 

4) F. Max Muller, Comparative Mythology, 1. cit., pp. 78, 144, 146. 
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a tutte le mitologie di tutti i popoli indipendentemente dal loro linguag- 
gio 5 ). Con cio la comparazione dei miti veniva a confluire nel gran 
fiume della scienza antropologica col suo sconfinato comparativismo, 
quale si sviluppo sistematicamente nel corso del secolo XIX 6 ). 

Sotto 1 ’influenza del pensiero naturalistico ed evoluzionistico, l’an- 
tropologia si valse dei dati sempre piu abbondanti dell’ esplorazione 
etnografica per costruire una teoria dello svolgimento della civilta se~ 
condo leggi uniformi e constanti come quelle delle scienze della natura. 
Questo indirizzo, che fa capo ai grandi nomi di Edward B. Tylor e di 
James G. Frazer, e tuttora un largamente seguito da studiosi autorevoli. 

Ancora nel 1935 Bronislaw Malinowski, nella Prefazione ad una 
serie di conferenze da lui tenute nell’ Universita di Durham e pubbli- 
cate col titolo ,,The Foundations of Faith and Morals”, scriveva: ,,...the 
specifically scientific task of anthropology is to reveal the fundamental 
nature of human institutions through their comparative study. An in¬ 
ductive survey establishing the intrinsic similarity which underlies 
fortuitous variations discloses the nature of law and religion, of pro¬ 
perty and cooperation, of credit and moral confidence ... In all this 
the Science of Man is gradually falling into line with other sciences, 
above all with the exact and natural disciplines . . . From the scientific 
point of view we must first arrive at a clear conception of what reli¬ 
gion is. And this can be best achieved by a comparative study of 
religious phenomena, carried out in the anthropological spirit” 7 ). 

Piu recentemente A. R. Radcliffe-Brown, in un discorso (Huxley 
Memorial Lecture) intitolato ‘The Comparative Method in Social An¬ 
thropology’ (pubblicato nel ‘Journal of the R. Anthropological Insti¬ 
tute’), assegnava alia ‘Social Anthropology’ come ramo della ‘Compara¬ 
tive Sociology’ il compito di scoprire, attraverso l’indagine delle varie 
forme della vita sociale, le leggi generali che regolano la societa umana. 

5) P. Ehrenreich, Die allgemeine Mythologie und ihre ethnologischen Grund- 
lagen, Leipzig, 1910 (“Mythologische Bibliothek”, Bd. IV, 1). 

6) G. Dumezil, che ha rinnovato ai giorni nostri gli studi di ‘mitologia com- 
parata’, ha scritto: “On peut meme, par piete pour les premiers chercheurs, main- 
tenir ce nom pour designer la nouvelle forme d’etude comparee des religions in- 
doeuropeennes. Mais la ‘mythologie comparee’ moderne n’est possible qu’a con¬ 
dition d’incorporer a tous les etages de sa structure tous les phenomenes en rela¬ 
tions avec les mythes, c’est-a-dire pratiquement toute la sociologie ( Jupiter, 
Mars, Quirinus, I, Paris 1941, p. 16). 

7) Br. Malinowski, The Foundation of Faith and Morals , London 1936, 
pp. VII-VIII. 
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,,The Comparative Method”, egli scriveva, „is one by which we pass 
from the particular to the general, from the general to the more 
general, with the end in view that we' may in this way arrive at the 
universal, at characteristics which can be found in different forms in 
all human societies” 8 ). II metodo comparativo era dunque, per il Rad- 
cliff e-Brown, distinto dal metodo storico, essendo questo particolar- 
mente adoperato nello studio dei singoli popoli e delle singole civilta. 

Invece per Arnold J. Toynbee il metodo comparativo d’ispirazione 
naturalistica e esso stesso il metodo della storia, quale e da lui con- 
cepita. „Cette methode comparative”, egli ha scritto recentemente in una 
rivista francese, ,,peut etre etendue a l’ensemble de l’histoire, et c’est en 
fait la methode des sciences humaines. Les sciences humaines, comme 
les sciences naturelles, se limitent a une etude comparative des donnees, 
en vue de decouvrir la structure des faits et des evenements” 9 ). 

C’e stato chi nelle idee del Toynbee ha creduto di trovare l’influenza 
del pensiero di G. B. Vico 10 ). Ma il pensiero del Vico, anche con la 
teoria dei corsi e ricorsi, e quanto mai lontano da ogni interpretazione 
naturalistica dei fatti storici e del loro ripetersi. Proprio il Vico e, 
anzi, considerate come precursore dello storicismo moderno, cioe di 
quel pensiero che concepisce la storia come liberta, ed ogni fatto storico 
come un evento unico, originate ed irrepetibile. Conseguentemente, 
anche il metodo comparativo d’ispirazione naturalistica e investito in 
pieno dalla critica storicistica. Un autorevole rappresentante dello sto¬ 
ricismo italiano, Adolfo Omodeo, che fu professore di Storia del Cristi- 
anesimo e tratto secondo i principi dello storicismo la storia delle origini 
cristiane, affermo addirittura che „il metodo comparativo e la contrad- 
dizione assoluta della storia” 11 ). La critica dell’ Omodeo era diretta 
esplicitamente contro la ‘scienza delle religioni’, alia quale il metodo 
comparativo non valeva a conferire carattere di storia. Fatto e che le 
istanze dello storicismo mettono in causa non soltanto la validita storio- 
grafica del metodo comparativo, ma anche la legittimita teoretica di una 
storia della religione come scienza storica speciale. Per Benedetto 
Croce e per la sua scuola, alia quale aderi l’Omodeo, la religione non 


8) A. R. Radcliffe-Brown, The Comparative Method in Social Anthropology, 
“Journal of the R. Anthropological Institute”, 81/1951, p. 22. 

9) A. J. Toynbee, Ce que j’ai essaye de faire, in “Diogene”, 13/1956, p. 12. 

10) J. Madaule, in “Diogene”, 1. cit., p. 42. 

11) A. Omodeo, Tradizioni morali e disciplina storica, Bari 1929, 85. 



II metodo comparativo 


5 


e un valore autonomo dello spirito, e la storia della religione non ha 
consistenza propria, risolvendosi nella storia del pensiero e della vita 
morale 12 ). 

Questa posizione contrasta dunque nettamente con Torientamento 
tradizionale della scienza delle religioni. Nata, come si e detto, sotto il 
segno del comparativismo, essa non se ne e mai staccata. Dali’ epoca 
del romanticismo a quella del positivismo, dal positivismo alio spiritua- 
lismo e agli altri indirizzi moderni, la scienza delle religioni ha sempre 
praticato la comparazione 13 ). Ora si dichiara, invece, che per essere 
veramente una scienza storica essa deve rinunziare al suo metodo tra¬ 
dizionale. Vien fatto di domandarsi se Talternativa sia proprio cosi 
irriducibile, e se Tuso della comparazione sia assolutamente incom- 
patibile con le istanze teoretiche dello storicismo. Vien fatto di pensare 
che il problema possa comportare una impostazione meno sistematica. 
Invece di dedurre implicitamente l’inefficienza storiografica del metodo 
comparativo dalla sua incongruenza teoretica con un dato sistema filo- 
sofico, e forse meglio esaminare criticamente i singoli modi della com¬ 
parazione. A cio tendono, sommariamente, le considerazioni seguenti. 

Basta un rapido sguardo alio svolgimento della scienza delle religioni 
nelle sue varie fasi e scuole e indirizzi per constatare che il metodo 
comparativo non sempre ha dato risultati storiograficamente soddis- 
facenti, e in certi casi, anzi, e stato usato in modo addiritura antisto- 
rico. Antistorica era, gia nella vecchia ‘mitologia comparata’ la pregiu- 
diziale linguistica che limitava la comparazione dei miti al mondo delle 
lingue indo-europee. Questo limite fu superato, come si e detto dalla 
comparazione antropologica; ma antistorica era, a sua volta, nelb an- 
tropologia, Tassunzione di paralleli e riscontri puramente formali e 
culturalmente indiscriminati. 

A un certo momento, specie negli anni intorno al 1900, parve che il 
problema centrale per la scienza delle religioni fosse quello che il Conte 
Goblet d’Alviella 14 ) chiamava ‘le choix d’un etalon’, cioe la scelta di 
una data religione come paradigma per la comparazione storico-reli- 

12) B. Croce, Le condizioni presenti della storiografia in Italia, in “La Critica*’ 
1929, p. 174 sg. 

13) Cfr. Joachim Wach, The Comparative Study of Religions, in “Bulletin 
of the Ramakrishna Mission Institute of Culture” vol. IV, No. 1 (Calcutta 1953), 
p. 17-26. 

14) A. Goblet d’Alviella, De la methode comparative dans I’histoire des 
religions, “Revue de TUniversite de Bruxelles”, 15/1909-10, 321-337. 




6 


R. Pettazzoni 


giosa. Giovera, a questo proposito, ricordare il libro di Georges Foucart, 
'Histoire des religions et methode comparative’ (Paris 1909, 21912), 
dove era proposta come religione-tipo ai fini della comparazione la 
religione egizia. Se non che, proprio un egittologo, A. Wiedemann, in 
una recensione del libro del Foucart (OLZ 1909) si pronunziava 
contro questa scelta, e proponeva invece come paradigma comparativo... 
la religione messicana. Del resto gia F. Max Muller aveva nel 1878 
inaugurato la serie delle 'Flibbert Lectures’ trattando di 'Origin and 
Growth of Religion as illustrated by the Religions of India’ (London 
1880), e alio stesso schema si erano poi attenuti altri conferenzieri dalla 
stessa cattedra, esponendo l’,,origine e sviluppo” della religione alia 
luce, rispettivamente, della religione egiziana (Le Page Renouf), della 
babilonese (A. H. Sayce) e della celtica (J. Rhys) 15 ). 

Un altro procedimento caro alia 'Comparative Religion’ e quello della 
analisi comparata di due religioni, sia nel loro insieme, sia in taluni 
aspetti particolari. Cosi, nel libro dell’ insigne ellenista Lewis R. Farnell, 
'Greece and Babylon’ (Edinburgh 1911) — dove e riassunto un triplice 
corso di conferenze tenute all’ Universita di Oxford per il 'Wilde 
Lectureship in Natural and Comparative Religion’ — sono descritte le 
somiglianze e le differenze fra la religione greca e la babilonese arri- 
vando alia gia in limine prevedibile conclusione che il problema di even- 
tuali influenze esercitate dalla religone babilonese su la piu antica religi¬ 
one greca non ammette altro che una soluzione provvisoriamente negati- 
va. Ne molto piu proficua appare, per citare un altro solo esempio, 
l’analisi dei rapporti fra la mitologia greca e la mitologia giapponese 
istituita da E. Franz, 'Die Beziehungen der japanischen Mythologie zur 
griechischen’ (Bonn 1932), dove le somiglianze fra l’una e l’altra mito¬ 
logia sono distinte in due gruppi: quelle di semplice convergenza for- 
male e quelle di eventuale connessione genetica, — con che si resta pur 
sempre nel campo della tipologia astratta, anziche sul terreno della 
storiografia concreta. 

E non si dica che tutto cio ha ormai fatto il suo tempo, e che non 
vale la pena di occuparsi di posizioni gia superate da un pezzo. Si veda, 


15) P. le Page Renouf, Lectures on the Growth of Religion as illustrated by 
the Religion of Ancient Egypt, 1880; A. H. Sayce, Lectures on the Origin and 
Growth of Religion as illustrated by the Religion of the Ancient Babylonians, 
17887; J. Rhys, Lectures on the Origin and Growth of Religion as illustrated 
by Celtic Heathendom, 1888. 



II metodo comparative> 


7 


a questo proposito, il libro recente di H. H. Rowley 'Prophecy and 
Religion in Ancient China and Israel’ (1956), che contiene le sue 
conferenze tenute nel 1954 per il 'Jordan Lectureship in Comparative 
Religion’ presso la ‘School of Oriental and African Studies’ dell’Uni- 
versita di Londra 16 ). Il professor Rowley e universalmente noto e 
meritamente stimato come uno del piu insigni maestri nel campo degli 
studi antico-testamentari e della storia religiosa d’Israele. Accanto a 
questa competenza, per cosi dire, professional, egli si trova a posse- 
dere una solida competenza aceessoria in un campo del tutto diverso, 
cioe nella sinologia, e piu speeialmente nelle religioni della Cina antica. 
Per questa sua posizione privilegiata e veramente eccezionale, il Rowley 
ha potuto dedicare le sue 'Jordan Lectures’ all’ esame delle grandi 
figure del profetismo ebraico (in pratica, i Profeti anteriori all’ Esilio), 
confrontandole con i grandi Maestri del pensiero Cinese (Confucio, 
Meng-tse e Mo-tse). Noi facilmente ci rendiamo conto del godimento 
intellettuale che queste conferenze devono aver procurato agli ascol- 
tatori, non certo inferiore a quello che si prova nel leggere il volume. 
Eppure, a lettura ultimata, sentiamo che la nostra soddisfazione non e 
completa. Quando l’Autore, come conclusione della sua disamina com- 
parativa, dichiara che nel Profetismo ebraico ci sono degli aspetti che 
fino a un certo punto concordano ed altri che non concordano con certi 
aspetti del Filosofismo cinese, noi sentiamo che con cio ancora una 
volta si resta nel vestibolo della storia. L’accostamento dei due termini 
messi a confronto non ci fa conoscere nulla di piu di quanto sapevamo 
separatamente su ciascuno di essi. Non si vede per quale ragione in- 
trinseca, oltre a quella personale e contingente della bilaterale com¬ 
petenza dell’ Autore, siano stati scelti quei due termini e soltanto quelli, 
e la comparazione non sia stata estesa, p. es., ai Maestri del pensiero 
indiano e ai filosofi greci. 

16) Louis H. Jordan e stato, in vita e in morte, un zelante fautore e mecenate 
degli studi di ‘Comparative Religion’. Egli e autore, fra l’altro, di un volume in 
collaborazione con Baldassare Labanca, intitolato ‘The Study of Religion in the 
Italian Universities’ (London 1909), del quale il Conte Goblet d’Alviella ebbe a 
dire che meglio avrebbe dovuto intitolarsi ‘L’ assenza degli studi di religione nelle 
Universita Italiane’. 

B. Labanca fu nominato professore di Storia delle religioni nella Universita di 
Roma nel 1886; ma dopo due anni chiese ed ottenne che il titolo della sua cat- 
tedra fosse cambiato in ‘Storia del Cristianesimo’. La prima cattedra stabile di 
Storia delle religioni nell’ Universita di Roma (e in Italia in genere) fu quella 
che io tenni dal 1924 al 1953; essa e stata ricoperta nel 1958. 
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A differenza di questa ‘comparazione’ descrittiva, consistente in una 
semplice registrazione di somiglianze e di differenze, e invece chiara- 
mente sentita l’istanza di una comparazione storiografica in quell' 
odierno movimento di studi die fa capo, specialmente in Inghilterra, 
alia cosidetta ‘Myth and Ritual School’ (cui appartiene del resto lo 
stesso Rowley 17 ). Partendo dalle posizioni dell’ antropologia, ma con 
tendenze ‘deviazionistiche’ sia dall’ evoluzionismo del Frazer, sia dal 
diffusionismo di Elliot Smith e di W. J. Perry, la ‘Myth and Ritual 
School’, pur senza avere elaborate) una sua propria metodologia siste- 
matica, anzi distinguendosi per la varieta delle opinioni e posizioni cri- 
tiche dei singoli aderenti, anche in materia metodologica 18 ), ha comun- 
que nettamente formulato, almeno programmaticamente, la necessita di 
reagire alia insufficienza storiografica del vecchio comparativismo, 
come si rileva, per esempio, da queste parole di S. H. Hooke, iniziatore 
e promotore del movimento: „The whole approach of Myth and Ritual 
was from the first a conscious revolt from what was regarded as the 
non-historical method of the purely comparative approach” 19 ). 

Passiamo ora a considerare la comparazione quale e praticata in un 
altro settore degli studi religiosi, la fenomenologia. La fenomeno- 
logia religiosa ha il merito di avere impostato la sua metodologia 
sul concetto fondamentale del valore specifico della religione nella vita 
dello spirito. La comparazione e necessaria alia fenomenologia per 
ricavare dalla similarita delle strutture il senso fondamentale dei feno- 
meni religiosi, cioe il loro proprio senso religioso. Per accertare la 
similarita delle strutture, la fenomenologia non puo prescindere dalla 
storia, e insistentemente ammonisce di attenersi alia storia. Ma in 
pratica avviene che questo monito e piu o meno frustrato dal prevalere 
di una istanza teoretica diversamente orientata. Valga come esempio la 
fenomenologia dell’ Essere Supremo, quale e costruita da quel grande 


17) Myth and Ritual, ed. by S. H. Hooke, Oxford 1933, e gli altri due 
symposia editi dallo stesso Hooke: The Labyrinth: Further Studies in the Relation 
between Myth and Ritual in the Ancient World, London 1935; e Myth, Ritual, 
and Kingship,: Essay on the Theory and Practice of Kingship in the Ancient 
Near East and in Israel, Oxford 1958. 

18) Specialmente S. G. F. Brandon, The Myth and Ritual Position critically 
considered, in Myth, Ritual, and Kingship, p. 261 ff. 

19) S. H. Hooke, in Myth, Ritual, and Kingship, p. 4. 
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Maestro e geniale pensatore che fu Gerardus van der Leeuw 20 ). 

Secondo il van der Leeuw, altra e la struttura fenomenologica deir 
Essere Supremo, altra e quella di Jahveh. L’ Essere supremo, quale 
s’incontra specialmente presso i popoli cosidetti primitivi, e un Dio 
distante, lontano nel tempo e nello spazio, appartato dal mondo: una 
istanza ultima, una immanenza statica, piuttosto che una presenza 
attiva. Jahveh invece, creatore del mondo, non e soltanto potenza ma 
volonta, non solo persona ma figura, una figura viva, un dio operante e 
incombente su l’uomo, un Dio geloso, ostile, non senza qualche cosa di 
demoniaco. Ma quale e la effettiva consistenza di queste due strut- 
ture e della loro asserita radicale diversita? Lungi dair essere un 
carattere esclusivo di Jahveh, la creativita, e proprio nella forma stessa 
della creazione ex nihilo, e un attributo comune a parecchi Esseri Su- 
premi del mondo primitivistico, i quali operano per forza si puro pen- 
siero e di sola volonta, alia maniera dei fattuchieri e shamani 21 ). E 
quanto all’ altro carattere di Jahveh, cioe all’ esser Jahveh vigilante su 
le opere e le parole e i pensieri degli uomini senza che nulla mai possa 
sfuggirgli, questa onniveggenza e onniscienza delle cose umane, usual- 
mente associata con l’esercizio di una sanzione punitiva, e anch’ essa 
uno degli attributi piu costanti degli Esseri Supremi dei popoli primitivi 
in genere 22 ). 

Tanto fluida e 1 ’ asserita differenza ed eterogeneita delle due strut- 
ture; tanto e facile su questo terreno, senza il freno di criteri oggettivi, 
cedere a delle impressioni altrettanto gratuite quanto suggestive. La 
fenomenologia e interpretazione; e 1’ interpretazione fenomenologica^ 
per esplicita ammissione del van der Leeuw, „diventa pura arte e vana 
fantasticheria appena essa si sottrae al controllo della ermeneutica filo- 
logico-archeologica” 23 ). Ma questo programmatico appello alia storia 


20) G. van der Leeuw, Die Struktur der Vorstellung des sogenannten Hoch- 
sten Wesens, “Archiv fur Religionswissenschaft” 29/1931, 79-107. 

21) R. Pettazzoni, Myths of Beginnings and Creation Myths f in ‘Essays on 
the History of Religionas, Leiden 1954, p. 33 (Proceedings of the 7th Intern. 
Congress for the History of Religions, Amsterdam 1951, 75 sgg.) ; Id., L’idee de 
creation et la notion d } un Etre createur chez les Californiens, “Proceedings of the 
32d Internat. Congress of Americanists”, Copenhagen 1958, 238 sgg. 

22) R. Pettazzoni, L’Onniscienza di Dio, Torino 1955 ( The All-Knowing God , 
transl. by H. J. Rose), London 1956; L’Essere Supremo nelle religioni primitive , 
Torino 1957. 

23) G. van der Leeuw, Die Phanomenologie der Religion, Tubingen 1933, 642. 
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non garantisce, a quanto pare, la comparazione fenomenologica dal 
rischio di cadere in un morfologismo puramente estrinseco e formale, 
senza consistenza storiografica. E la ragione — una ragione non pura¬ 
mente contingente, anzi intrinseca ed essenziale —, la ragione vera, 
e che la fenomenologia riconosce bensi il valore strumentale della sto¬ 
ria, ma idealmente tende a transcendere la storia erigendosi a scienza 
religiosa a se, distinta dalla storia 24 ). Cio che manca alia fenomeno¬ 
logia religiosa, cio che essa esplieitamente ripudia, e l’idea di svolgi- 
mento 25 ). Intendendo il fenomeno religioso come ‘apparizione’ o ‘rive- 
lazione’ del sacro, e come esperienza del sacro, la fenomenologia deli- 
beratamente ignora quell’ altro modo di pensare e di intendere pel 
quale ogni phainomenon e un genomenon, ogni apparizione presuppone 
una formazione, ed ogni evento ha dietro di se un processo di sviluppo. 

L’ idea di svolgimento e invece al centro del pensiero storicistico, 
mentre alio storicismo e estranea quella istanza che per la fenomeno¬ 
logia e fondamentale, cioe il riconoscimento della religione come valore 
autonomo. Da questo concetto della religione come esperienza sui ge¬ 
neris discende per la fenomenologia l’esigenza di un metodo specifico 
per lo studio della religione, di un metodo non mutuato da alcun’ altra 
disciplina, — sia essa la linguistica o la filologia o l’antropologia. Corris- 
pondentemente, questa esigenza metodologica e anch’ essa estranea alio 
storicismo. 

L’alternativa appare dunque nettamente delineata fra una fenomeno¬ 
logia priva di vigore storiografico ed una storiografia senza una adegu- 
ata sensibilita religiosa. Resta a vedere se le due posizioni si escludano 
realmente a vicenda o non siano invece complementari, trovando Y una 
la sua integrazione in cio ch’e proprio dell’altra, e viceversa. In sede 
metodologica si tratta di vedere se la comparazione non possa esser 
altro che una meccanica registrazione di somiglianze e di differenze, 
o se non si dia — invece — una comparazione che, superando il 
momento descrittivo e classificatorio, valga a stimolare il pensiero alia 
scoperta di nuovi rapporti e all’ approfondimento della coscienza storica. 

Seguitiamo a procedere per esemplificazione. Il Cristianesimo e un 
miracolo per il credente, e come tale e incomparabile. Ma per lo 

24) G. van der Leeuw, ibid., 650: “Die Religionsphanomenologie ist nicht 
Religionsgeschichte’ ’. 

25) G. van der Leeuw, ibid., 652: “Von einer historischen ‘Entwicklung’ der 
Religion weiss die Phanomenologie nichts”. 
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storico il Cristianesimo e comparabile — per esempio — col Buddismo, 
in quanto esso e, come il Buddismo, una religione supernazionale: 
Cristianesimo e Buddismo, nonostante la radicale differenza delle loro 
dottrine, attuano, rispettivamente in Occidente e in Oriente, il passaggio 
dalla forma nazionale alia forma supernazionale della religione. Il 
Cristianesimo resta fuori della storia quando e concepito come evento 
unico ed eccezionale. Ma anche ogni altra religione supernazionale e 
fuori della storia, se il suo prodursi e concepito come un fatto neces- 
sario, dipendente da una legge costante che opererebbe nel mondo 
della storia con la uniformita e la invariabilita delle leggi fisiche nel 
mondo della natura. La natura e il mondo della necessita; la storia e 
il mondo della liberta, e quindi della varieta, e quindi della compara¬ 
bility. Soltanto per mezzo della comparazione ci e possibile intendere 
nel suo proprio valore religioso l’avvento della forma supernazionale 
della religione, non nella sua universality, che non esiste in atto ne in 
potenza, bensi nei varii modi della sua particolarita, cioe nelle singole 
forme in cui quell’ avvento si produsse, e nelle ragioni storiche che 
di volta in volta vi concorsero. E non furono soltanto ragioni contin¬ 
gent ed estrinseche, ma anche ragioni intrinseche, cioe inerenti alia 
religione stessa, in quanto l’avvento di una religione supernazionale 
rappresento ogni volta un nuovo slancio di vita religiosa, un moto 
portatore di nuovi ideali religiosi, e dunque fu un fatto specifico della 
religione, suscettibile — come tale — di giudizio storico nel quadro di 
una storia autonoma della religione. 

E questo discorso analogamente vale per quell’ altro importante 
fenomeno della storia religiosa che e il monoteismo. Che, superato il 
pregiudizio dogmatico della Rivelazione, superato il pregiudizio natura- 
listico di una evoluzione religiosa uniforme portante al monoteismo, 
soltanto merce la comparazione delle sue forme storiche concrete (il 
Jahvismo, il Cristianesimo, l’lslamismo, etc.) il monoteismo ci appare 
nel suo effettivo valore storico come antitesi e rivoluzione e reazione 26 ) 
ad una anteriore forma religiosa politeistica, questo essendo un carattere 
comune alia genesi e all’ avvento di ciascuna religione monoteistica, in- 


26) Il Croce ha scritto: “... nell’ antico e nel primitivo sono concetti, senti¬ 
ment e istituti fondamentalmente diversi dai nostri e dai quali i nostri sono sorti 
non per semplice ampliamento, ma ben piu tosto per negazione e rivoluzione” (a 
proposito del ‘Bachofen e la storiografia afilologicaa in Varieta di storia lette- 
raria e civile I, Bari 1935, 305 sgg.). 
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sieme con l’apparizione di una grande personality, annunziatrice di un 
nuovo verbo, suscitatrice di nuovi impulsi, animatrice di nuovi slanci di 
vita religiosa 27 ). 

E del pari la nozione di un Essere Supremo — che e altra cosa dalla 
credenza in un Dio unico, ma pure e alia radice del monoteismo —, 
soltanto per mezzo della comparazione e stato possibile rintracciarla gia 
nel mondo primitivistico, non nella forma preconcetta di un preteso 
monoteismo primordiale, bensi nel suo valore esistenziale e nel suo 
vario articolarsi in strutture morfologicamente diverse in relazione 
con le forme elementari delle civilta primitive 28 ). Le quali non sono 
fuori della storia, come vorrebbe il Toynbee 29 ) assumendo come sto- 
riche — e percio comparabili (vedi sopra alia pag. 4) — soltanto 
le civilta ‘dinamiche’ (da lui fissate in numero di ventuna), che e limi- 
tazione arbitraria ed antistorica, (altrettanto antistorica quanto la limi- 
tazione della comparazione mitologica alle sole mitologie di popoli lin- 
guisticamente apparentati, sopra a pag. 2). Fatto e che le civilta 
‘statiche’ primitive, prima di esser tali (se pur lo furono mai real- 
mente), furono anch’ esse in pieno movimento. E questo dinamismo 
investe anche le forme elementari della civilta — le forme della caccia, 
della pastorizia e dell’ agricoltura —, le quali non sono schemi astratti, 
anzi mondi concreti, e in ciascuno di essi circola una stessa vita, che 
si esprime nelle varie attivita culturali, e percio queste sono tutte soli- 
dalmente connesse, corrispondendo alia diversa struttura economica 
una diversa struttura sociale, nonche una diversa ideologia ed anche 
una diversa religione, — compresa una diversa nozione dell’ Essere 
Supremo. Ne quelle forme antichissime della civilta e della religione 


27) Questa concezione del monoteismo e gia in germe nella mia idea di un’ opera 
(in the volumi-) su la ‘Formazione e sviluppo del monoteismo nella storia delle 
religioni’, che non ando il I volume ( L’Essere celeste nelle credenze dei popoli 
primitivi, Roma 1922). Cfr. La formation du monotheisme in “Revue de Thistoire 
des religions” 1923). La stessa idea fu ulteriormente precisata in La formation du 
monotheisme, “Revue de TUniversite de Bruxelles” 1950, riprod. in Essays on the 
History of Religions, Leiden 1954. 

28) Le mie ricerche su questo argomento (in parziale revisione della mia teo- 
ria su TEssere celeste, vedi la nota precedente) sono svolte nel volume L’onni- 
scienza di Dio, Torino 1955 ( The All-Knowing God, transl. by J. H. Rose, 
London, 1956), e in forma compendiosa in L’Essere Supremo nelle religioni pri¬ 
mitive Torino 1957 (una edizione tedesca e in corso di stampa). 

29) Toynbee, Panorami della Storia (The Study of History ), I, Milano 1954, 
p. 213 sgg. Le civilta nella Storia, Torino 1950, p. 73. 




Il metodo comparativo 


13 


sono estranee alia nostra coscienza storica, che proprio l’idea cristiana 
di Dio non richiama soltanto il suo antecedente diretto, il Dio unico 
Jahveh dell’ Antico Testamento, ma al di la di questo, al di la del 
nomadismo protostorico degli Israeliti, raggiunge il Padre celeste come 
Essere Supremo dei primitivi allevatori di bestiame, — e forse, ancora 
piu addietro, il Signore degli animali come Essere supremo dei primi¬ 
tivi cacciatori e catturatori di selvaggina, — mentre non richiama quell’ 
altro Essere Supremo che e la Gran Madre Terra dei primitivi agri- 
coltori 30 ). 

E con cio e soddisfatta l’istanza storicistica della individuazione 
storiografica e della qualificazione storico-culturale, — quella istanza 
che, in tutt’ altro contesto, il gia citato A. Omodeo 31 ) opponeva alia 
mia indagine su la confessione dei peecati 32 ), „non potendosi”, egli 
diceva, „naturalmente (sic) estendere l’ipotesi di una comune origine di 
civilta” per tutta l’area primitivistica della pratica confessionale. E ne 
traeva argomento a criticare il mio lavoro come pura silloge, per quanto 
meritoria e suggestiva, di materiali e costruzione di uno schema litur- 
gico „fuori del principio evolutivo”, e quindi a criticare la scienza delle 
religioni — e implicitamente il deprecato metodo comparative —, 
operante su schemi astratti estranei alia sintesi storica. E invece uno dei 
resultati del mio lavoro era stato proprio quello di aver reso per lo 
meno probabile l’appartenenza originaria della confessione dei peecati 
ad un mondo culturalmente e storicamente qualificato, cioe alia civilta 
agricolo-matriarcale. E un altro risultato di quella vasta esplorazione 
comparativa era stata la scoperta 33 ) del carattere catartico della con¬ 
fessione, non come dato psicologico elementare — di quel psicologismo 
che „non basta a spiegare la storia” —, bensi proprio come valore im- 


30) Cfr. il mio saggio The Supreme Being: Phenomenological Structure and 
Historical Development nel volume History of Religions and its Methodology : 
Memorial Volume to Joachim Wach. 

31) A. Omodeo, in “La Critica”, 1937, 367-371; Il senso della Storia, Torino 

1948, 115-119. 

32) R. Pettazzoni, La Confessione dei peecati I-III, Bologna 1929-1936; La 
confession des peches, I-II, Paris 1931-32. 

33) E poco importa se, come avverte l’Omodeo, la scoperta era gia stata fatta 
dal De Maistre; al quale proposito vien fatto di ricordare quel che ebbe a scrivere 
il Croce parlando della fortuna del Vico: “... una medesima verita scoperta due 
volte in modo indipendente, (puo) da questa duplicazione e apparente superfluity 
ricevere come il crisma della sua ineluttabile necessita” (La filosofia di Giam¬ 
battista Vico, Bari 1911, 283). 
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manente alia pratica confessionale nel suo svolgersi (pur nella conti¬ 
nuity delle forme tramandate) „dal presupposto psicologico ad una 
realta sempre. piu libera”, come apoditticamente prescriveva TOmodeo, 
cioe, come io positivamente dimostravo, dalla religio religans verso la 
religio liberans, da un crepuscolare sentimento della colpa (in ispecie 
della colpa sessuale) e della potenza magica della parola parlata (enun- 
ciazione-rievocazione del peccato a scopo eliminatorio) verso una inte- 
riore e sempre piu alta esperienza religiosa e morale della confessione 
come penitenza. 

Sicche la confessione dei peccati si aggiunge a quegli altri fenomeni 
religiosi sopra elencati che hanno potuto essere studiati comparativa- 
mente con risultati che a me sembrano validi. Tale validita sara da 
verificare ulteriormente su altri fenomeni religiosi studiandoli alio 
stesso modo, che e, a mio parere, un modo di storicizzare il metodo 
comparativo. In termini sistematici, si tratta di superare le posizioni 
unilaterali della fenomenologia e dello storicismo integrandole recipro- 
camente, e cioe potenziando la fenomenologia religiosa col concetto 
storicistico di svolgimento e la storiografia storicistica con Tistanza 
fenomenologica del valore autonomo della religione, restando con cio 
risolta la fenomenologia nella storia, e insieme riconosciute alia storia 
religiosa il carattere di scienza storica qualificata. 
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Selon Strabon (304: VII, 3, 12), les Daces s’appelerent d’abord ddoi 

(ou<; olfxou Aaou<; xaXsiaOat, to TraXaiov). Une tradition conservee par 
Hesychius nous apprend que ddos etait le nom phrygien du „loup”. 
P. Kretschmer avait explique ce mot par la racine *dhau : ,,presser, ser- 
rer, etrangler” 1 ). Parmi les vocables issus de cette racine, notons le 
lydien Kandaulys, le nom du dieu thrace de la guerre, Kandaon, Pilly- 
rien dhaunos (loup), le dieu Daunus, etc 2 ). La ville Daous-dava, dans 
la Moesia Inferior, entre le Danube et l’Haemus 3 ), signifiait litterale- 
ment le „village des loups” 4 ). 

Done les Daces s’appelaient eux-memes plus anciennement des 
„loups” ou „ceux qui sont pareils aux loups”, ceux qui ressemblent 
aux loups 5 ). Toujours d’apres Strabon (VII, 3, 12; XI, 508, 511, 512), 
des Scythes qui nomadisaient a Test de la Mer Caspienne portaient 
egalement le nom de ddoi. Les auteurs latins les appelaient Dahae, et 

1) P. Kretschmer, Einleitung in die Geschichte der griechischen Sprache (Got¬ 
tingen, 1896), p. 388, 221, 214. 

2) J. Pokorny, Indogermanisches Etymologisches Worterbuch (Berne, 1951 
ff.), 235; G. Kazarow, Zur Geographic des alten Thrakiens (Klio, XII, N. F. IV, 
1929, pp. 84-85), p. 84; cf. aussi G. Mateescu, in Ephemeris Dacoromana, I, p. 
208. Sur Daunus, v. F. Altheim, A History of Roman Religion (London, 1938), 
pp. 206 sq. 

3) Ptolemee, III, 10, 6; Kazarow, Klio, p. 84. 

4) Pour dava „etablissement”, v. W. Tomaschek, Die alten Thrakern ( Sitz- 
ungsberichte Akad. Wien, 130, 1893), II, 2, p. 70. Tomaschek mettait en rapport 
Daci, dai avec dava (ibid, I, p. 101). Autrement dit, il entendait le nom ethnique 
des Daces comme „habitants des davae”. Dans sa derniere synthese sur l’histoire 
des Roumains, N. Iorga acceptait Texplication de Tomaschek; cf. Histoire des 
Roumains, I, i (Bucarest, 1937), p. 149. Sur le dava, voir maintenant E. Lozovan, 
Le ,,village” dans la toponymie et Vhistoire roumaines (Zeitschrift f. romanische 
Philologie, 1957, pp. 124-144). 

5) F. Altheim remarque que le nom daci est forme, comme celui de luperci, 
avec un suffixe adjectival (op. cit. p. 212). 
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certains historiens grecs ddai Q ). Leur nom ethnique derivait tres pro- 
bablement de Tiranien (saka) dahae, „loup” 7 ). Mais des noms sem- 
blables ne constituaient pas des exceptions parmi les Indo-Europeens. 
Au sud de la Mer Caspienne s’etendait l’Hyrcania, c’est-a-dire, en 
iranien oriental Vehrkana, en iranien occidental Varkana, litt. le „pays 
des loups” (de la racine iranienne vehrka, „loup”). Les tribus nomades 
qui Thabitaient etaient designees par les auteurs greco-latins du nom 
d’Hyrkanoi, „les loups” 8 ). En Phrygie se trouvait la tribu des Orka 
(Orkoi) 9 ). Les Louviens etaient appeles par les textes de Boghaz- 
Keui ,,hommes-chiens sauvages” (litt. „chiens-a-rexterieur” 10 )), et 
cet appellatif, comme nous le verrons, ne manque pas d’importance. 

Rappelons encore les Lykaones d’Arcadie 11 ), et Lycaonia ou Lucao- 
nia en Asie Mineure, et surtout Zeus Lykaios arcadien 12 ) et Apollon 
Lykagenes; ce dernier surnom a ete explique comme „celui de la louve”, 
„celui ne de la louve”, c’est-a-dire ne de Leto changee en louve 13 ). 
Le nom de la tribu samnite des Lucani 14 ) derivait suivant Heraclide 
du Pont (Fragm. Hist. Gr. 218), de Lykos, „loup”. Leurs voisins, les 
Hirpini, prenaient leur nom de hirpus, le nom samnite du „loup” 15 ). 
Au pied du mont Soracte, vivaient les Hirpi Sorani, les „loups de Sora” 
(la cite volsque). Selon la tradition conservee par Servius, un oracle 
avait recommande aux Hirpi Sorani de vivre „a la maniere des loups”, 
c’est-a-dire de rapine (lupos imitarentur, i.e. rapto viverent 16 )). En 
effet, ils etaient exemptes des taxes et du service militaire (Pline, Hist. 
Nat. VII, 19), car leur rite biannuel — qui consistait a marcher pieds 
nus sur les charbons ardents — etait cense assurer la fecondite du pays. 


6) Cf. Tomaschek, article „Daci”, PW, IV, 1945-46. 

7) Cf. H. Jacobsohn, Arier und Ugrofiimen (1922), pp. 154 sq.; P. Kretsch¬ 
mer, Zum Balkanskythischen (Glotta , XXIV, 1935, PP. 1-56), p. 17. 

8) Cf. Kiessling, PW, IX, 454-518. 

9) Cf. R. Eisler, Man into Wolf (London, 1951), p. 137. 

10) Cf. les references dans R. Eisler, p. 132. 

11) Cf. Eisler, p. 133. 

12) Sur Zeus Lykaios, voir A. B. Cook, Zeus, I (Cambridge, 1914), pp. 70 sq. 

13) Voir la bibliographie chez Eisler, p. 133. 

14) Ecrit Lykani sur les monnaies de Metapontum, c. 300 av. J.-C.; cf. Eisler, 
p . 134. 

15) Servius, Aen. XI, 785: lupi Sabinorum lingua „hirpi” vocantur. Cf. Strabon, 
V, 250; Sur les Hirpini, voir aussi F. Altheim, Roman Religion, pp. 66 sq. 

16) Sur les hirpi Sorani, voir maintenant F. Altheim, Roman Religion, pp. 
262 sq. 
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Ce rite chamanique, aussi bien que la maniere de vivre „comme des 
loups”, refletent des conceptions religieuses assez archaiques. 

Inutile de rappeler d’autres exemples 17 ). Notons seulement que les 
tribus a nom de loup sont attestees dans des regions aussi reculees que 
1 ’Espagne (Loukentioi et Lucenses dans la Calaecia celtiberique), l’lr- 
lande et l’Angleterre. Ce phenomene, d’ailleurs, n’est pas limite aux 
Indo-Europeens. 

Le fait qu’un peuple tire son appellation ethnique du nom d’un ani¬ 
mal, a toujours une signification religieuse. Plus precisement, ce fait 
ne peut se comprendre qu’en tant qu’expression d’une conception reli¬ 
gieuse archaique. Dans le cas qui nous occupe, plusieurs hypotheses 
peuvent etre envisagees. On peut d’abord supposer que le peuple tire 
son nom d’un dieu ou d’un ancetre mythique lykomorphes ou qui se 
sont manifestos sous la forme d’un loup. L’Asie Centrale connait, sous 
plusieurs variantes, le my the de l’union entre un loup surnaturel et 
une princesse, union qui aurait donne naissance soit a un peuple, soit 
a une dynastie. Nous reviendrons plus loin sur ce mythe. Mais nous 
n’en avons aucune attestation chez les Daces. 

Une deuxieme hypothese se presente a Tesprit: les Daces auraient 
tire leur nom d’un groupe de fugitifs; soit des immigrants arrives 
d’autres regions, soit des jeunes gens ayant maille a partir avec la jus¬ 
tice, rodant, a la maniere des loups ou des haidoucs, autour des villages 
et vivant de rapine. Le phenomene est amplement atteste des la plus 
haute antiquite et il survivait au Moyen Age. II importe de distinguer 
entre: 1) les adolescents qui, durant leur probation initiatique, devaient 
se cacher loin des villages et vivre de rapine; 2) les immigres cherchant 
de nouvelles terres pour s’etablir; 3) les hors-la-loi ou les fugitifs en 
quete d’un asile. Mais tous ces jeunes gens se comportaient en „loups”, 
etaient appeles des „loups”, ou jouissaient de la protection d’un dieu- 
loup. 

Durant la probation, le couros lacedemonien menait, toute une annee, 
la vie d’un loup: cache dans les montagnes, il vivait de ses larcins, 


17) On en trouvera un assez grand nombre dans Eisler, Man into Wolf, pp. 
132-140 et Richard v. Kienle, Tier-Voikernamen bei indogermanischen Stamme 
(Worter und Sachen 14, 1932, pp. 25-67), spec. pp. 32-39. Sur les Argives, qui 
s’appelaient des „loups”, cf. Altheim, op. cit. p. 211. Voir aussi P. Kretschmer, 
Der Name der Lykier und andere Kleinasiatischen Volkernamen (Kleinasiatische 
Forsch'wngen, 1, 1927, pp. 1-17). 
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prenant garde de n'etre vu par personne 18 ). Chez de nombreux peuples 
indo-europeens, les emigres, les exiles et les fugitifs etaient nommes 
„loups”. Deja dans les lois hittites, on disait d’un proscrit qu’il etait 
,,devenu loup” 19 ). Et dans les lois d’Edouard le Confesseur (circa 
1000 A.D.), le proscrit devait porter un masque a tete de loup (wolf- 
hede) 20 ). Le loup etait le symbole du fugitif, et nombre de dieux pro- 
tecteurs des exiles et des proscrits avaient des attributs ou des noms de 
loup 21 ). C’etait le cas, par exemple, de Zeus Lykoreios ou d’Apollon 
Lykeios 22 ). Romulus et Remus, fils du dieu loup Mars et allaites par 
la louve du Capitole, avaient ete, eux aussi, des „fugitifs” 23 ). Selon la 
legende, Romulus aurait fonde sur le Capitole un lieu d’asile pour les 
exiles et les proscrits. Servius (ad Aen . 2, 761) nous apprend que cet 


18) Cf. H. Jeanmaire, Couroi et Couretes (Lille, 1939), pp. 540 sq., sur la 
cryptie et la lykanthropie. Voir aussi M. ElIade, Birth and Rebirth (New-York, 
1958), p. 109. 

19) Ungnad, cite par R. Eisler, op. cit. p. 144. 

20) „Lupinum enim caput a die utlagationis eius quod ab Anglis wulfeshened 
nominatur”; cite par Eisler, p. 145. Cf. ibid, un passage de Henry de Bracton 
(1185-1267), De Legibus et C onsuetudinibus Angliae (ed. princ. 1569), II, 35: „a 
tempore quo utlagatus est, caput gerit lupinum ita ut ab omnibus interfici possit”. 
Le gibet etait nomme an anglosaxon „arbre de la tete du loup”: cf. L. Weiseir- 
Aal, Zur Geschichte der altgermanischen Todesstrafe und Eriedlosigkeit (Archiv 
f. Religionswiss. 30, 1933), p. 222. 

21) Cf. F. Altheim, Griechische Gotter im alien Rom (Giessen, 1930), pp. 148 
sq.; id. Roman Religion, p. 261, se referant a O. Jahn, Ber. Sachs. Akad. 1847, 
pp. 423 sq.; O. Gruppe, Griech. Mythologie, pp. 918 sq., 1296. 

22) F. Altheim, Roman Religion, pp. 260 sq. 

23) F. Altheim, ibid. pp. 261 sq. Sur le my the de la louve avec des jumeaux, 
et ses racines dans les croyances archaiques des peuples pasteurs de la steppe asiati- 
que, cf. A. Alfoldc, Theriomorphe Weltbetrachtung in den Hochasiatischen Kul- 
turen (Archaeologische Anzeiger, 1931, col. 393-418), spec. 393 sq.; id., Der fruh- 
romische Reiteradel und seine Ehrenabzeichen (Baden-Baden, 1952), pp. 88 sq.; 
id., The Main Aspects of Political Propaganda on the Coinage of the Roman 
Republic (in Essays in Roman Coinage presented to H. Mattingly, Oxford, 1956, 
PP- 63-95), p. 68. Sur le theme folklorique du type Romulus et Remus, cf. A. H. 
Krappe, Acca Larentia (American Journal of Archaeology, 46/1942, pp. 490-499) ; 
id., Animal Children (California Folklore Quarterly, 3/1944, pp. 45-52). Sur Ro¬ 
mulus et Remus et la double royaute, cf. A. B. Cook, Zeus, II, pp. 440 sq., Ill, 
2, p. 1134. Sur les jumeaux Romulus et Remus et leurs pendants dans d’autres 
traditions indo-europeennes, cf. G. Dumezil, La saga de Hadingus (Paris, 1953), 
pp. 114-130, 151-154; id., Aspects de la fonction guerriere chez les Indo-Europeens 
(Paris, 1956), pp. 20-21; id., Lddeologie tripartite des Indo-Europeens (Paris, 
1958), pp. 86-88, 106. 
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asylum se trouvait sous la protection du dieu Lucoris. Or, Lucoris etait 
identifie avec Lykoreus de Delphes, lui-meme un dieu-loup 24 ). 

Enfin, une troisieme hypothese, susceptible d’expliquer le nom des 
Daces, met en vedette la capacite de se transformer rituellement en loup. 
Une transformation semblable peut se rattacher soit a la lykanthropie 
proprement dite — phenomene tres repandu, mais atteste plus speciale- 
ment dans la zone balkano-carpathique —, soit a une imitation rituelle 
du comportement et de Taspect exterieur du loup. Limitation rituelle 
du loup caracterise specifiquement les initiations militaires et, partant, 
les Mannerbunde, les confreries secretes de guerriers. II y a des raisons 
de croire que ce sont de tels rites et croyances, solidaires d’une ideologic 
guerriere, qui ont rendu possible Tassimilation des fugitifs, des exiles 
et des proscrits aux loups. Pour subsister, ces hors-la-loi se compor- 
taient comme des bandes de jeunes guerriers, c’est-a-dire en veritables 
„loups”. 

Les travaux de Lily Weiser, Otto Hofler, Stig Wikander, Geo Wi¬ 
de ngren, H. Jeanmaire et Georges Dumezil ont fait sensiblement avan- 
cer la connaissance des confreries militaires indo-europeennes, surtout 
de leur ideologic religieuse et de leurs rituels initiatiques. Dans le monde 
germanique 25 ) ces confreries etaient encore vivantes a la fin de la 
Volkerwanderung. Chez les Iraniens, elles sont attestees au temps de 
Zarathustra, mais comme une partie du vocabulaire specifique des 
Mannerbunde se retrouve egalement dans les textes vediques, il n’y a 
pas de doute que les groupements des jeunes guerriers existaient deja 
a Tepoque indo-iranienne 26 ). G. Dumezil 27 ) a demontre la survivance 
de certaines initiations militaires chez les Celtes et les Romains, et H. 
Jeanmaire a decele les traces des rituels initiatiques chez les Lacede- 
moniens 28 ). II semble done que les Indo-Europeens partageaient un 
systeme commun de croyances et rituels specifiques aux jeunes guer- 


24) Cf. F. Altheim, Roman Religion, pp. 260 sq. Sur le nom du dieu-loup, cf. 
P. Kretschmer, Der Name der Lykier, pp. 15 sq. 

25) Cf. Otto Hofler, Kultische Geheimbunde der Germanen (Frankfurt a.M., 
x 934) ; Jan de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte, 2e ed., I-II (1956-57), 
spec. I, 453 sq., 492 sq. 

26) Stig Wikander, Der Arische Mdnnerbund (Lund, 1938) ; id., Vayu, I (Up- 
psala-Leipzig, 1941). 

27) Cf. surtout Horace et les Curiaces (Paris, 1942) ; id., Mythes et dieux des 
Germains (Paris, 1939). 

28) H. Jeanmaire, Couroi et Couretes , pp. 540 sq. 
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riers. (Nous verrons plus loin si c’etait une initiation de la jeunesse 
masculine tout entiere, ou seulement d’une classe). 

Or, l’essentiel de l’initiation militaire consistait dans la transformation 
rituelle du jeune guerrier en fauve. II ne s’agissait pas uniquement de 
bravoure, de force physique ou d’endurance, mais „d’une experience 
magico-religieuse qui modifiait radicalement le mode d'etre du jeune 
guerrier. Celui-ci devait transmuer son humanite par un acces de furie 
agressive et terrifiante, qui l’assimilait aux carnassiers enrages" 29 ). 
Chez les anciens Germains, les guerriers-fauves etaient nommees berser- 
kir, litt. „les guerriers a enveloppe ( serkr ) d’ours’’. On les connaissait 
aussi sous le nom d ’ulfhedhnar, ,,hommes a peau de loup” 30 ). Sur la 
plaque de bronze de Torslunda, on peut voir le travestissement d’un 
guerrier en loup 31 ). II y a done deux faits a retenir: i) on devenait 
guerrier redoutable en s’assimilant magiquement le comportement du 
fauve, specialement celui du loup; 2) on revetait rituellement la peau 
du loup, soit pour partager le mode d’etre du carnassier, soit pour signi- 
fier qu’on etait devenu un „loup”. 

Ce qui interesse notre recherche, e’est le fait qu’on obtenait la trans¬ 
formation en loup par le revetement rituel de la peau, operation prece- 
dee ou suivie d’un changement radical de comportement. Aussi long- 
temps qu’on etait enveloppe dans la peau de l’animal, on n’etait plus 
un homme, on etait le carnassier meme: non seulement on etait un 
guerrier feroce et invincible, possede par le furor heroicus, mais on 
n’avait plus rien d’humain; bref, on ne se sentait plus lie par les lois 
et coutumes des hommes. En effet, les jeunes guerriers, non contents 
de s’attribuer le droit de rapine et de terroriser la communaute pendant 
leurs assemblies rituelles, etaient susceptibles de se comporter en car¬ 
nassiers, en devorant, par exemple, de la chair humaine. Des croyances 
dans la lykanthropie rituelle ou extatique sont attestees aussi bien chez 
les membres des societes secretes nord-americaines et africaines 32 ), 


29) M. Eliade, Birth and Rebirth, p. 84. 

30) Sur les berserkir et les ulfhedhnar, cf. Handworterbuch d. deutschen Aber- 
glaubens, V, 1845, sq.; O. Hofler, op. cit. pp. 170 sq.; Lily Weiser, Altgerma- 
nische Jung ling sweihen u. Mannerbiinde (Baden, 1927), p. 44; G. Dumezil, My- 
thes et Dieux des Germains, pp. 81 sq.; J. de Vries, op. cit. I, pp. 454 sq. 

31) J. de Vries, op. cit. I, pi. XI. Cf. aussi O. Hofler, op. cit. pp. 56 sq.; Karl 
Hauch, Herrschaftszeichen eines Wodanistischen Konigturns (Jahrbuch filr Fran- 
kische Landesf orschung, 14/1954, pp. 9-66), pp. 47 sq. 

32) Cf. M. Eliade, Birth and Rebirth, pp. 70 sq. 
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que chez les Germains 33 ), les Grecs 34 ), les Iraniens et les Indiens 35 ). 
Qu’il y ait eu des cas reels de lykanthropie anthropophagique, il n’y a 
aucune raison d’en douter. Les societes africaines dites „des leopards” 
constitutent le meilleur exemple 36 ). Mais ce ne sont pas de tels cas 
sporadiques de „lykanthropie” qui peuvent rendre compte de la dif¬ 
fusion et de la persistance des croyances dans les ,,homme-loups”. C’est 
au contraire, l’existence des confreries des jeunes guerriers, ou des ma- 
giciens, revetus ou non de peaux de loups, mais se comportant comme 
des carnassiers, qui explique la diffusion des croyances dans la lykan¬ 
thropie. 

Les textes iraniens 37 ) parlent a plusieurs reprises des „loups a deux 
pattes”, c’est-a-dire des membres des Mdnnerbunde. Le Denkart 38 ) 
affirme meme que les „loups a deux pattes” sont „plus meurtriers que 
les loups a quatre pattes” 39 ). D’autres textes les designent sous le 
terme de keresa, „brigands, rodeurs”, qui se deplacent la nuit 40 ). On 
insiste longuement sur le fait qu’ils se nourrissent de cadavres 41 ), mais, 
sans exclure la possibility de vrais repas cannibales 42 ), il semble qu’il 
s’agisse plus vraisemblablement d’un cliche utilise a fin polemique par 
les zarathustriens contre les membres de ces Mdnnerbunde qui, a l’oc- 
casion de leurs ceremonies, terrorisaient les villages 43 ) et dont la ma- 
niere de vivre etait si differente de celle des paysans et pasteurs 
iraniens. En tout cas, on parle egalement de leurs orgies extatiques, 

33) Cf. les references dans M. Eliade, op. cit. pp. 81 sq., 156. 

34) A. B. Cook, Zeus, I, p. 81 sq. ; J. Przyluski, Les confreries des loups- 
garous dans les societes indo-europeennes (Revue de PH is to ire des Religions, 121/ 
1940, pp. 128-143) : Eisler, op. cit. pp. 141 sq. 

35) Cf. E. Arbman, Rudra (Uppsala, 1922), pp. 266 sq.; G. Widengren, Hoch- 
gottglaube im alten Iran (Uppsala-Leipzig, 1938), pp. 334 sq. 

36) Cf. R. Eisler, op. cit., pp. 148 sq., 160 sq.; voir aussi Birger Lindskog, 
African Leopard Man (Uppsala, 1954). 

37) Etudies par Stig Wikander, Der arische Mannerbund, pp. 64 sq. et G. 
Widengren, Hochgottglaube, pp. 328 sq., 344. 

38) Widengren, op. cit . p. 328. 

39) A yds, epithete typique des Maruts, signifie „indomptable sauvage” 
(Wikander, op. cit. p. 43, se referant a Geldner, Vedische Studien, I, pp. 
227 sq.). 

40) Widengren, op. cit. p. 330. 

41) Widengren, ibid. pp. 331 sq. 

42) Cf. les exemples africains cites par Widengren, ibid. pp. 332. Pour l’lnde, 
cf. Arbman, Rudra, pp. 266 sq. et M. Eliade, Le Yoga. Immortalite et Liberte 
(Paris, 1954), pp. 294 sq., 401-402. 

43) Sur la terrorisation des villages, cf. Widengren, op. cit. pp. 334 sq.; M. 
Eliade, Birth and Rebirth, pp. 82 sq., 156-57 (n. 10). 
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c’est-a-dire de la boisson enivrante qui les aidait a se transformer en 
betes fauves. Parmi les ancetres des Achemenides figurait aussi une 
famille saka haumavarka. Bartholomae et Wikander 44 ) interpretent ce 
nom: „ceux qui se transforment en loups ( varka ), dans l’extase provo- 
quee par le soma ( hauma )”. Or, on sait que, jusqu’au XIXe siecle, les 
reunions des jeunes gens comportaient egalement un banquet avec 
des victuailles volees ou obtenues de vive force, surtout des boissons 
alcooliques. 

Les insignes specifiques des Mdnnerbunde (mairiya ) indo-iraniens 
etaient la „massue ensanglantee” et l’etendard ( drafsa ) 45 ). Comme 
l’ecrit Wikander 46 ), la massue ensanglantee servait dans le rituel spe¬ 
cif ique des Mdnnerbunde iraniens, l’abattement ceremoniel du boeuf. 
La massue est devenue le symbole des „guerriers-fauves” iraniens 47 ). 
C’est par excellence l’arme du guerrier archaique. Comme il arrive aux 
outils d’une tres haute antiquite, la massue garde sa valeur d’instrument 
cultuel lorsque son usage militaire a fait place a d’autres armes, plus 
modernes. En outre, la massue s’est maintenue comme 1’arme par excel¬ 
lence des pay sans et des pasteurs 48 ). C’est ainsi qu’elle est restee 
l’arme des paysans roumains pendant tout le moyen age et jusqu’aux 
temps modernes, et qu’elle est encore l’arme specif ique dans les ,,jeux 
des jeunes gens”, ou subsiste toujours le souvenir des confreries initia- 
tiques. 

Notons encore une analogie entre les Iraniens et les Daces. Selon la 
tradition transmise par Shah-nameh, l’etendard perse portrait un em- 
bleme de loup 49 ). Une peinture murale du Turkestan represente un 
etendard compose d’un loup ou d’un dragon a tete de loup 50 ). A l’epo- 
que parthe, dans le nord-ouest de l’lran et en Armenie, les corps d’elite 
de l’armee — qui constituaient d’ailleurs des Mdnnerbunde — etaient 
nommes ,,dragons” et disposaient d’etendards en forme de dragon. Les 
jeunes guerriers aimaient porter un casque avec une figure de dra- 

44) Cf. Wikander, op. cit. p. 64. Cf. aussi J. Prz,yluski, Les confreries de 
loups-garous dans les societes indo-europeennes. 

45) Cf. Wikander, op. cit. pp. 60 sq.; id., Vayu, pp. 139 sq., 157 sq.; G. Widen- 
gren, Stand und Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte (Numen , 1/1954, 
pp. 16-83; 2/1955, pp. 47 - 134 ), I, P- 66. 

46) Der arische Mannerbund, p. 99. 

47) Wikander, ibid. p. 60; id., Vayu, pp. 168 sq. 

48) Cf. Widengren, Harlekintracht und Monchskutte, Clownhut und Derwisch- 
miitze ( Orientalia Suecana, II, 1953, pp. 40-111), pp. 93 sq. 

49) Cf. Widengren, Hochgottglaube, p. 343. 

50) Cf. F. Altheim, Attila und die Hunen (Baden-Baden, 1951), p. 37. 
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gon 51 ). Or, on sait que l’etendard des Daces representait un loup a 
corps de dragon 52 ). La penetration de l’etendard muni d’un draco 
dans les armees romaines du Bas-Empire a ete due, tres probablement, 
a une influence parthe ou dace 53 ). 

Nous aurons Toccasion de revenir sur ce sujet dans un article con- 
sacre au symbolisme de l’etendard dace. Rappelons pour l’instant que 
le dragon figurait aussi sur les etendards des Germains 54 ). En outre, 
le loup se trouve represente sur le sceptre decouvert dans le ^hip- 
burial” de Sutton Hoo: il symbolisait tres probablement l’ancetre my- 
thique de la famille royale 55 ). Ajoutons que le theme onomastique 
Wulf-Wolf est extremement repandu chez les Germains 56 ). Si Ton 
tient compte de tous les autres contextes ou le loup joue un role impor¬ 
tant dans la mythologie et les rituels des Germains {berserkir, Mdnner- 
biinde, loups-garous, etc.), on peut en conclure que, si Tessentiel de ce 
complexe religieux semble bien indo-europeen, une solidarity plus accen- 
tuee se laisse deceler entre les Iraniens, les Thraces et les Germains. Ce 
n’est pas ici le lieu de s’arreter plus longuement sur ce probleme 57 ), 
mais il importait d’y faire allusion pour ne pas paraitre limiter les syme- 
tries aux groupes thraco-phrygien et iranien. 

51) Cf. Widengren, Numen, 1, p. 67. Voir egalement G. Widengren, Some 
remarks on Riding Costume and Articles of Dress among Iranian Peoples in 
Antiquity ( Arctica, Studia Ethnographica Upsaliensia, XI, Uppsala, 1956, pp. 228- 
27 6 ). 

52) Cf. Vasile Parvan, Getica, 0 protoistorie a Daciei (Bucuresti, 1926), 519 sq. 

53) Fieliger, dans P.-W. art. draco (p. 521), pense aux Parthes ou aux Daces; 
A. J. Reinach, s.v. signum, dans Daremberg-Saglio, p. 1321, croit que ce sont 
les Sarmates qui ont introduit le draco dans l’armee romaine. Parvan {op. cit. p. 
522), pense aux „Daces iranises”. Parvan trouve „les origines typologiques du 
dragon-enseigne” en Mesopotamie (p. ex. sur une stele de Nebukadnezar I, 1120, 
„le dragon a la tete de bete et au corps de serpent”). 

54) Cf. Karl Hauck, Herrschaftszeichen eines Wodanistischen Konig turns, p. 
33. Odhin-Wodan lui-meme etait represente comme aigle, dragon (cf. Hauck, p. 
38, n. 153) ou monstre marin. Ces trois types d’animaux reproduits sur le signum, 
symbolisent les trois regions cosmiques — air, terre, eau — et, par consequent, 
constituent le symbole par excellence du Cosmocrator (cf. Hauck, pp. 34 sq.). 

55) Cf. Hauck, op. cit. p. 50. 

56) Cf. la bibliographic dans Hauck, p. 50, n. 223. L’usage d’appeler les chefs 
d’apres le nom d’un animal est atteste chez tous les peuples altaiques. Cf. Haus- 
sing (F. Altheim et Haussing, Die Hunen in Ost Euro pa, 1958), pp. 25 sq. 

57) Cf. J. Wiesner, Fahren und Reiten in Alteuropa u. im alien Orient (Der 
alte Orient, 38, 1939), pp. 80 sq.; H. Guntert, Der arische Weltkonig und Hei- 
land (Halle, 1923), pp. 130 sq., Wikander, Vayu, 93 sq. Cf. aussi M. Eliade, 
Le c dieu lieur et le symbolisme des noeuds (= Images et Symboles, 1952, pp. 
135 sq.). 
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Ajoutons que les etendards a tete de loup sont attestes chez les Tu- 
kiu 58 ), une branche des Hiong-nou. Ceux-ci se pretendaient issus d’une 
Louve mythique 59 ). Chaque annee, le khan des Tu-kiu offrait un 
sacrifice a la Louve dans la grotte meme ou elle passait pour avoir mis 
bas. Les membres de la garde du corps du roi etaient appeles „loups” 
et, pendant le combat, ils portaient un etendard surmonte d’une louve 
doree 60 ). Comme nous l’avons deja dit, le mythe de la descendance 
d’une louve ou d’un loup est largement repandu chez les Turco-Tatars. 
Ce fait n’est pas sans importance pour Intelligence du fonds commun 
des differentes conceptions religieuses discutees dans cet article. 

Revenant aux Daces, il semble assez probable que leur nom ethnique 
derive, en derniere instance, de l’epithete rituelle d’une confrerie guer- 
riere. Les etapes du processus par lequel l’appellatif rituel d’un groupe 
est devenu le nom de tout un peuple, nous echappent. (Nous ne sommes 
d’ailleurs pas mieux renseignes pour les autres populations europeennes 
a nom de loup). Mais on peut se representer les choses de deux fagons: 
i) ou bien, grace a l’heroisme et a la ferocite de la jeunesse guerriere 
d’une tribu, son epithete rituelle — les „loups” — est devenu le nom 
de l’ensemble de la tribu; 2 ) ou bien, Tepithete rituelle d’un groupe de 
jeunes immigrants victorieux a ete acceptee par les aborigenes vaincus 
et soumis. Dans ce dernier cas, on peut concevoir que les conquerants 
devinrent Taristocratie militaire et la classe dominante. Dans l’etat 
actuel de nos connaissances, il est difficile d’opter pour Tune de ces 
deux possibilites plutot que pour l’autre. Ce qui est certain, c’est qu’un 
temps assez considerable a du s’ecouler avant que Tepithete rituelle d’un 
groupe se transforme dans le nom d’un peuple. Si Ton envisage la pre¬ 
miere hypothese, le surnom d’une petite tribu s’est etendu aux autres 
tribus voisines a mesure que se cristallisaient des organisations poli- 
tiques plus larges. Dans le deuxieme cas, il faut tenir compte de la sym- 
biose entre les immigrants victorieux et les aborigenes assujettis, pro¬ 
cessus plus ou moins long, mais se terminant fatalement par l’assimila- 
tion des premiers. 

Quelle qu’ait ete l’origine de leur eponyme — epithete rituelle de la 


58) Voir Freda Kretschmar, Hundesstammvater und Kerberos, I (Stuttgart, 
1938 ), p. 5 , %s. 1-3. 

59) F. Kretschmar, op. cit. I, p. 6; W. Radloff, Aus Sibirien (Leipzig, 1893), 
I, p. 131. 

60) F. Kretschmar, op. cit., I, p. 6; W. Radloff, op. cit. I, p. 129: J. J. M. de 
Groot, The religious System of China, (Leiden, 1892 ff.), IV, p. 270. 
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jeunesse guerriere ou surnom (Tun groupe d’immigrants victorieux — 
les Daces etaient certainement conscients des rapports entre le loup et 
la guerre: a preuve, le symbolisme de leur etendard. Au debut, le nom 
de Daces se referait a une des tribus thraces du Nord-Ouest de la Dacie 
(Strabon, 304: VII, 3, 12). En general, le nom des Getes est plus 
repandu vers le Pont Euxin, des Balkans jusqu’au Dniester (ou se 
situaient les Tyregetai), tandis que le nom des Daces est plus frequent 
dans le Nord-Ouest, l’Ouest et le Sud (*Dakidava dans le Nord-Ouest 
de la Dacie, les Daursii en Dalmatie, les Daoi et Dioi de Rhodope, 
etc 61 )). Le nom de Daces, utilise par les auteurs latins, s’impose sur- 
tout aux temps de Boerebista et de Decebal, alors que l’unite et l’organi- 
sation politique du pays etaient a l’apogee, et que, aux dires de Strabon 
(3°5 : VII, 3, 13), Tarmee dace pouvait mobiliser 200.000 hommes. 
L’epithete rituelle guerriere a triomphe au moment de ^expansion ma¬ 
xima, politique et militaire, du royaume. C’etait le triomphe des jeunes 
„loups”. Jules Cesar avait bien compris le danger que representait cette 
nouvelle puissance militaire, et se preparait a attaquer les „loups” du 
Danube lorsqu’il fut assassine. 

Parvan 62 ) croyait que le nom des Daces (comme d’ailleurs celui des 
Getes) etait scythe; autrement dit, il aurait passe des conquerants ira- 
niens aux populations thraces des Carpathes. Bien que plausible, l’ori- 
gine scythe du nom des Daces ne nous semble pas demontree. Comme 
nous l’avons dit, la racine dhau-, „etrangler”, se trouve dans le nom 
phrygien du loup, daos 63 ). La toponymie de la Dacie a conserve un 
caractere thrace marque, meme dans les regions occupees par les Scy¬ 
thes 64 ). D’ailleurs la persistance de l’onomastique thraco-phrygienne 
(cimmerienne) au nord de la Mer Noire, la ou les Scythes s’etablirent en 
grand nombre des le VIlie siecle, illustre d’une maniere eclatante le phe- 
nomene de la survivance de Telement aborigene sous la domination d’une 
minorite militaire iranienne 65 ). On s’accorde aujourd’hui a reduire a 

61) Cf. V. Parvan, Getica, p. 284. 

62) Cf. Getica , p. 286. 

63) Cf. plus haut, note 5, la remar sue de F. Altheim sur la formation du nom 
dacus. Ceci renforce, il nous semble, Thypothese qu’il s’agissait d’une transforma¬ 
tion rituelle en loup, impliquant la solidarite mystique avec une divinite de la 
guerre susceptible de se manifester lykomorphe (comme Mars, par exemple). 

64) Cf. Parvan, op. cit. pp. 285 sq., 753. 

65) E. Benveniste a observe que les renseignements transmis par Herodote IV, 
5-10, sur les Scythes declares de provenance grecque, decelent une onomastique 
thraco- phrygienne; cf. Traditions indo-iraniennes sur les classes so dales (Journal 
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des proportions plutot modestes l’apport des Scythes a la culture dace. 
Meme dans la zone transylvaine, ou ils se sont maintenus jusqu’au IVe 
siecle av. J.-C., les Scythes n’ont pas reussi a transformer la civilisation 
indigene 66 ). Puisque les Daces se rappelaient qu’ils etaient ancienne- 
ment nommes ddoi, il n’est pas exclu que cet appellatif soit d’origine 
cimmerienne. En effet, les Cimmeriens avaient habite une partie de la 
Dacie, specialement la region des Carpathes. Les Cimmeriens etaient 
un peuple thraco-phrygien avec certains elements iraniens. Si l’on pre- 
fere expliquer le nom de Daces par l’iranien, il faut penser plutot aux 
elements iraniens archaiques attestes chez les Cimmeriens qu’a Tapport 
assez recent des Scythes 67 ). 

En tout cas, l’archaisme du complexe religieux du loup est indubi¬ 
table. Le loup est deja present dans la civilisation neolithique de Vinca: 
on y a mis a jour aussi bien des statuettes de chiens-loups que des figu¬ 
rines assez rudimentaires ou l’on a vu des danseurs a masque de loup 68 ). 
En ce qui concerne ces derniers objets, — et a supposer que leur inter¬ 
pretation est correcte —, il est impossible de decider s’ils indiquent des 
rites initiatiques guerriers (de type iranien ou germanique), ou des ce¬ 
remonies saisonnieres pendant lesquelles les jeunes gens revetent des 
masques de loup. De telles ceremonies sont encore populaires dans les 
Balkans, en Roumanie, surtout pendant les 12 jours de la veille de Noel 
a l’Epiphanie 69 ). Originellement c’etaient des ceremonies en relation 


Asiatique, 230/1938, pp. 527-550). Des noms thraces persistent meme dans le roy- 
aume scythe du Bosphore Cimmerien jusqu’a l’epoque greco-romaine (cf. M. 
Rostovtzeff, Iranians and Greeks in South Russia, Oxford, 1922, p. 39). 

66) D. Berciu, A prop os de la genese de la civilisation Latene chez les Geto- 
Daces (Dacia, N. S., 1/1957, pp. 133-142), pp. 137 sq.: „Le role du facteur scythi- 
que apparait moins important que celui des autres facteurs externes” (ibid. p. 
138). Cf. aussi Radu Vulpe, La civilisation dace et ses problemes a la lumiere des 
dernieres fouilles de Poiana, en Basse Moldavie (Dacia, N. S., 1/1957, PP- 143-164), 
spec. p. 157, 161. 

67) Cf. Franz Hancar, Hallstadt-Kaukasus. Ein Beitrag zur Klarung des Kim- 
merierproblem (Mitt. d. Oesterr. Gesell. f. Anthropologic, Ethnologie u. Prahis- 
torie, 73-74/1947, pp. 152 sq.); J. Harmatta, Le probleme cimmerien (Archaeolo- 
giai Ertesito, 1948, pp. 49 sq.); R. Pittioni, Die urgeschichtlichen Grundlagen 
der europaischen Kultur (Wien, 1949), pp. 255 sq.; R. Heine-Geldern, Das 
To char er problem und die Pontische Wanderung (Saeculum, 2/1951, pp. 225-255), 
spec. 245 sq. Voir aussi K. Jettmar, dans K. J. Narr et alii, Abriss der Vorge- 
schichte (Miinchen, 1957), pp. 156 sq. 

68) Pia Laviosa Zambotti, I Balcani e ITtalia nella Prcistoria (Como, 1954), 
fig. 13-14, 16, et pag. 184 sq. 

69) F. Kretschmar, op. cit. II, p. 251 : G. Duiuezil, Le Probleme des Cen- 
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avec le retour periodique des morts et qui comportaient toutes sortes 
de masques animalesques: cheval, loup, chevre, ours, etc. 70 ). Ce scena¬ 
rio rituel n’appartient pas a Thorizon religieux que nous etudions. Aussi 
n’avons-nous pas a le discuter ici, pas plus que nous n’avons a consi- 
derer les aspects de la mythologie et du rituel du Loup dans le Proche- 
Orient antique. II n’est pas question d’examiner dans ces quelques pages 
le dossier considerable de F. Kretschmar. Notre recherche se limite 
forcement aux faits susceptibles d’expliquer la transformation d’une 
epithete initiatique guerriere en eponyme ethnique. 

II importe done de faire la distinction non seulement entre les dif- 
ferents complexes religieux cristallises autour d’un Loup mythique, 
mais aussi entre les diverses expressions d’un meme complexe. En 
somme, la source premiere de toutes ces creations se trouve dans Tuni- 
vers religieux du chasseur primitif: e’est un univers domine par la 
solidarity mystique entre le chasseur et le gibier 71 ); la plupart du 
temps la solidarity est revelee ou regie par un Seigneur (ou une Mere) 
des Animaux. C’est une telle conception religieuse qui rend intelligible 
les mythes de la descendance d’un peuple nomade d’un carnassier (loup, 
lion, leopard, etc.). Le carnassier est le chasseur exemplaire. Un autre 
aspect important est le rituel initiatique et le mythe qui lui sert de 
justification: un Animal primordial tuait les hommes afin de les ressus- 
citer inities, e’est-a-dire transformes en carnassiers; T Animal a finale- 
ment ete abattu, et cet evenement est rituellement reactualise pendant 
les ceremonies d’initiation; mais en revetant la peau d’une bete fauve, 
Tinitiand ressuscite, non plus comme un etre humain, mais en tant que 
TAnimal primordial, fondateur suppose du mystere. Autrement dit, 
TAnimal mythique ressuscite de pair avec Tinitiand. Un tel complexe 
mythico-rituel est clairement atteste dans les cultures africaines de chas¬ 
seurs 72 ), mais il se rencontre aussi ailleurs 73 ). 

taures (Paris, 1929), passim; Waldemar Liungmann, Traditionswanderungen, 
Euphrat-Rhein (Helsinki, 1937-38), pp. 738, 834, 1076, etc. 

70) On trouvera la documentation dans les ouvrages de Dumezil et Liungmann. 
Cf. aussi Evel Gasparini, I Riti popolari slavi (Venezia, 1932), pp. 26 sq. 

71) Karl Meuli, Griechiche Opferbrauche (Phyllobolia fur Peter von der 
Miihll, Basel 1946, pp. 185-288), spec. 223 sq.; A. Friedrich, Die Forschung iiber 
das fruhzeitliche Jagertum (Paideuma, II, 1-2/1941) ; H. Findeisen, Das Tier als 
Gott, Damon imd Ahne (Stuttgart, 1956). 

72) Cf. H. Straube, Die Tierverkleidungen der afrikanischen Naturvolker 
(Wiesbaden, 1955), pp. 198 sq. 

73) Cf. M. Eliade, Birth and Rebirth, pp. 23 sq. 
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Une conception similaire se laisse saisir dans les rites initiatiques des 
Kwakiutl. ^initiation des gargons constitue la repetition d’un evene- 
ment mythique: le premier possesseur du rituel etait le Loup; son frere, 
le Vison, ayant trouve un jour, dans la foret, les enfants du Loup, les 
tua et, devenu le possesseur du rite, prit le nom de ,,Loup”. La porte 
de la hutte initiatique avait autrefois la forme d’une gueule de loup. 
Dans cette hutte initiatique, les jeunes hamatsa — les membres de la 
Societe des Cannibales — achevaient leur transformation en Loups: en 
devorant des cadavres, ils etaient possedes par une sorte de folie furieuse, 
pendant laquelle ils mordaient les voisins et avalaient des morceaux de 
chair crue 74 ). Comme l’a deja remarque Dumezil, le comportement du 
jeune hamatsa rappelle celui du bersekr germanique possede par le wut, 
par le furor heroicus 75 ). 

C’est a cette phase du complexe magico-religieux du loup qu’appar- 
tiennent aussi bien les reinterpretations et les revalorisations des Man- 
nerbunde et des initiations militaires, que les croyances a la lykanthropie 
et aux loups-garous 7 ^). Le guerrier est le chasseur par excellence; 
comme celui-ci, il a son modele dans le comportement d’un carnassier. 
On est un guerrier-fauve par droit de naissance, lorsqu’on descend d’un 
Ancetre-Loup (comme c’est le cas pour certaines tribus ou certaines 
families de chefs en Asie Centrale) — ou on le devient par initiation, 
par la transformation rituelle en carnassier (les mairiya indo-iraniens, 
les berserkir, etc.). Chez les Koryak et chez certaines tribus nord-ame- 
ricaines (Kwakiutl, etc.), des danses de loup sont executees avant le 
depart pour la guerre 77 ). On se prepare au combat par une transfor¬ 
mation magique en loup. II s’agit, dans ce cas, d’une operation collective 
—• tandis que le bersekr germanique obtenait individuellement la trans¬ 
mutation en bete fauve. 

Bref, on partage le mode d’etre d’un carnassier i) par le simple 
fait qu’on descend d’un Animal mythique, 2) par le revetement rituel 


74) Cf. l’essentiel du dossier et la bibliographic dans Werner Muller, Weltbild 
und Kult der Kwakiutl-Indianer (Wiesbaden, 1955), spec. 65 sq. et M. Eliade, 
Birth and Rebirth, pp. 68 sq. 

75) Georges Dumezil, Horace et les Curiaces (Paris, 1942), pp. 42 sq. 

76) Le role du loup dans le chamanisme nord-asiatique est un phenomene plus 
ancien. En general, le chamanisme precede les differentes formes de la magie 
guerriere. 

77) Cf. F. Kretschmar, op . cit. II, p. 257; cf. fig. p. 121, represented la danse 
du loup chez les Kwakiutl. 
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de la peau d’un fauve (repetition d’un evenement primordial, ayant 
comme resultat Tassimilation de Tessence de Tanimal), 3) par Inexper¬ 
ience de Tinitiation chamanique ou militaire. La lykanthropie et les 
differentes croyances aux loups-garous, sont des phenomenes similaires, 
mais independants de ce complexe magico-religieux. Selon Herodote 
(IV, 105), les Neuroi se transformaient en loups chaque annee 78 ). 
Cette periodicite indique vraisemblablement des ceremonies annuelles, 
pendant lesquelles on revetait des peaux et des masques de loup -— soit 
a ^occasion de Tinitiation des jeunes gens, soit pour figurer le retour 
des morts. (D’ailleurs, ces deux ceremonies se celebrent generalement 
ensemble) 79 ). Mais la plupart des croyances folkloriques concernant 
les loups-garous ont rapport a la transformation individuelle en carnas- 
sier. Certains cas peuvent s’expliquer par la survivance des initiations 
spontanees”; il s’agit d’un phenomene retardataire, sorte de redecouver- 
te spontanee des scenarios rituels perimes ou completement transformes. 
On a remarque, a maintes reprises, la symetrie entre les initiations des 
berserkir et la transformation en loups-garous 80 ). On peut en conclure 
qu’un grand nombre de legendes et croyances populaires concernant les 
loups-garous 81 ) se laisse expliquer par un processus de folklorisation, 
c’est-a-dire par la projection dans le monde imaginaire de rituels con- 
crets, soit chamaniques soit d’initiation guerriere. 

L’element d’unite de toutes ces croyances est constitue par Inexpe¬ 
rience magico-religieuse de la solidarite mystique avec le loup, quel que 
soit le moyen utilise pour Tobtenir: anthropophagie, furor heroicus, 
initiation par revetement de la peau, ivresse ceremonielle, rapine, etc. 
La decouverte d’une telle solidarite mystique avec le fauve exemplaire 

78) Sur la transformation periodique en loup en Arcadie, cf. A. B. Cook, 
Zeus , I, pp. 71 sq. Voir aussi M. Schuster, Der Werwolf und die Hexen. Zwei 
Schauenmarchen bei Petronius (Wiener Studien , 1930, XLVIII, pp. 149-178); W. 
Kroll, Etwas vom Werwolf (ibid. 1937, LV, pp. 168-172). 

79) Cf. p. ex. Otto Hofler, Kultische Geheimbiinde der Germanen, pp. 45 sq. 
et passim; voir aussi Alexander Slawik, Kultische Geheimbiinde der Japaner und 
Germanen (Wiener Beitrage fur Kulturgeschichte u. Linguistik, Wien, 1936, pp. 
675 - 764 ), PP- 738 sq. 

80) O. Hofler, op. cit ., pp. 27 sq.; G. Dumezil, Mythes et Dieux des Germains 
(Paris, 1939), pp. 83 sq. 

81) La bibliographic des loups-garous est immense: on trouvera 1 ’essentiel dans 
W. Hertz, Der Werwolf (Stuttgart, 1862); W. Fischeiri, Damonische Wesen , 
Vampir u. Werwolf in Geschichte u. Sage (Stuttgart, 1906) ; Montague Summers, 
The Werewolf (London, 1933) ; F. Kretschmar, op. cit. II, pp. 184 sq.; R. Eis- 
ler, Man into Wolf, pp. 146-47 (bibliographic). 
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constitue toujours une experience personnelle; seule une telle experience 
amene le changement total de comportement, la transformation d’un 
etre humain en carnassier. Mais Inexperience est rendue possible par le 
mythe d’origine, autrement dit par la reactualisation d’un evenement pri¬ 
mordial qui a eu lieu au commencement du Temps. En effet, aussi bien 
TAncetre mythique lykomorphe, que le Fondateur mythique du mystere 
de Tinitiation, ou le Premier Chaman, ou le Premier Guerrier, ont ef- 
fectue certaines actions decisives in illo tempore . Ces actions sont de- 
venues par la suite les modeles paradigmatiques a imiter. On arrive a se 
transformer en loup dans la mesure ou Ton sort de soi-meme et du 
temps present, ou Ton devient contemporain de Tevenement mythique. 

La recuperation rituelle du Temps originel est un comportement re- 
ligieux archaique suffisamment eclaire par des recherches recedes pour 
qu’on puisse se dispenser d’y insister. Considerees dans cette perspec¬ 
tive, les differentes valorisations religieuses de la solidarite mystique 
entre le Loup et le guerrier, se laissent expliquer comme des expres¬ 
sions variees d’une meme experience fondamentale. La grande chasse, 
comme Tinitiation, ou la guerre, ou Tinvasion et Toccupation d’un terri- 
toire, sont des activites pourvues de modeles mythiques: in illo tempore, 
un carnassier surnaturel les a effectuees pour la premiere fois. Par 
consequent, on devient un chasseur renomme, un guerrier redoutable, 
un conquerant, dans la mesure ou Ton reactualise le mythe, c’est-a-dire 
ou Ton partage le comportement du carnassier et repete Tevenement 
primordial. Ainsi, bien qu’ils appartiennent a des moments historiques 
differents et represented des expressions culturelles independantes, on 
decele une analogie structurelle entre la poursuite collective du gibier, 
la guerre 82 ), Tinvasion d’un territoire par un groupe d’immigres et le 
comportement des fugitifs et des hors-la-loi. Tous ceux qui effectuent 
une de ces operations, se comportent en loups, puisque, d’un certain 
point de vue et pour des raisons differentes, ils sont en train de „fonder 
un monde”. Autrement dit, en imitant le modele mythique, ils esperent 
commencer une existence paradigmatique, ils se veulent delivres de 
la faiblesse, de Timpuissance ou de la malchance liees a la condition 
humaine. 


82) Cf. Karl Meuli, Ein altpersischer Kriegsbrauch (= Westostliche Abhand- 
lungen. Festschrift Rudolf Tschudi, Wiesbaden, 1954, pp. 63-86), sur la structure 
commune des techniques de chasse et de guerre chez les Iraniens et les Turco- 
Mongols. 



Les Daces et les loups 


31 


Dans le Sud-Est europeen et la region mediterraneenne, de telles 
ideologies religieuses archaiques ont ete modifiees et finalement refou- 
lees par des influences culturelles orientales et egeennes. A l’epoque 
historique on ne retrouve, en Grece, en Italie et dans la peninsule bal- 
kanique, que des fragments mythologiques et certaines traces des rituels 
initiatiques. Le nom originel des Daces doit etre range parmi ces reli- 
ques mutilees, a cote des fragments plus illustres, comme la legende de 
Romulus et de Remus. Certes, une partie de cet heritage a survecu sous 
la forme des coutumes populaires et des creations folkloriques, dans 
ces regions par excellence conservatrices que sont les Balkans et les 
Carpathes. Nous ne pensons pas seulement a la croyance aux loups- 
garous, mais aussi a certaines coutumes et, surtout, au folklore des 
loups. Saint Sava et Saint Theodore en Yougoslavie, Saint Pierre en 
Roumanie, sont consideres comme les patrons des loups 8S ). Toute une 
etude reste a faire sur P ensemble de ces coutumes et croyances archai¬ 
ques survivant dans la zone balkano-carpathique. 

Pour conclure ces remarques, disons un mot de ce qu’on pourrait 
appeler la dimension mythique de Phistoire des Daces. II est significatif 
que le seul peuple qui a reussi a vaincre definitivement les Daces, qui a 
occupe et colonise leur pays et leur a impose la langue, ait ete le peuple 
romain; un peuple dont le my the genealogique s’etait constitue autour 
de Romulus et Remus, les enfants du Dieu-Loup, Mars, allaites et eleves 
par la Louve du Capitole. Le resultat de cette conquete et de cette assi¬ 
milation fut la naissance du peuple roumain. Dans la perspective my- 
thologique de Phistoire, on pourrait dire que ce peuple fut engendre 
sous le signe du Loup, c’est-a-dire predestine aux guerres, aux invasions 
et aux emigrations. Le Loup apparut pour la troisieme fois dans Tho- 
rizon mythique de Thistoire des Daco-Romains et de leurs descendants. 
En effet, les principautes roumaines ont ete fondees a la suite des gran- 
des invasions de Gengiz-Khan et de ses successeurs. Or, le mythe ge¬ 
nealogique des Gengizkhanides proclame que leur ancetre etait un Loup 
gris, qui descendit du Ciel et s’unit avec une biche... 

83) Cf. Pia Laviosa Zambotti, op. cit. p. 186, sur les faits balkaniques. Voir 
aussi Octavian Buhociu, Le Folklore roumain de printemps (these dactylogra- 
phiee, Universite de Paris, 1957), pp. 127 sq., etc. 
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The question of the interrelationship between religion and magic has 
often been touched upon by scholars. It has been so especially since 
the works of Eward B. Tylor 1 ) and J. G. Frazer 2 ), who helped 
to draw the lines in a clearer way, even if their solutions can no longer 
be accepted as the definite ones. 

The interest has mainly been concentrated on the interrelationship of 
magic and religion in primitive religion. Frazer, however, tried to trace 
the relation between the two phenomena during the centuries, in several 
cultures, thereby finding that magic represents the simplest and most 
elementary processes of the mind and thus is historically the former 3 ). 
Religion is more complicated and came later, after the failure of magic 
in bringing about what it wanted was obvious. Religion and magic, in 
Frazer’s opinion, were founded upon “conflicting views of the uni¬ 
verse” 4 ) which were in the end irreconcilable. He was, however, fully 
aware of the fact that they were both existing side by side in many 
religions and he discussed their interrelationship in several cases. 

For good reasons Frazer did not discuss the interrelationship be¬ 
tween religion and magic in Hittite religion, as the texts were not 
available to him. Actually it is first recently that they have been acces¬ 
sible to non-hittitologists in a greater measure, through good and reliable 
translations 5 ). 

In Hittite texts we find religion and magic side by side. Both seem 

1) Primitive Culture , London 1871. 

2) The Golden Bough: Study in Magic and Religion, London 1890. 

3) Golden Bough, vol. I, 3rd ed., 1913, pp. 233 ff. 

4) Op. cit. pp. 224 ft. 

5) A series of translations with commentaries have been published, see the list 
in O.R. Gurney, The Hittites, London 1952, pp. 224 f. 
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to have played an important part in Hittite life and culture. They are 
completely intermingled and it is sometimes difficult to say what is 
religion and what is magic, it may depend upon one’s definition of the 
two 6 ). This makes the interrelationship between the two even more 
interesting, as it creates some problems which have to be solved. 

Hittite religion and magic are parts of an ancient, highly developed 
culture. Here is no “original” stage and no “primitive” people. The 
texts came from a people who had a long literary tradition. Priests and 
intellectuals have been working with these traditions through centuries, 
and we have to be aware, that they have been given a form which was 
demanded by tradition. We do not have Hittite religion and magic as 
they sprang from the mind of “savages” “originally”, but in the form 
they had acquired through long use and through the form-building 
ability of a leading class. 

This means actually that there may be many layers in Hittite religion 
and magic, and so even more as there is a marked foreign influence from 
Sumero-Akkadian and Hurrian culture. It is, however, very difficult, 
in most cases impossible, to pick out the different traditions from the 
different ages and cultures 7 ). We have the texts now as they were 
formed by the literary leaders (who were also political and religious 
leaders?), and the literary form, style, choice of words etc., do not yield 
much help in picking out more ancient parts. We also do not know very 
much about what parts of Hittite culture were originally their own 
and how their religion and magic were before they started their wand¬ 
erings towards the south. 

I think it is right to stress the importance of these problems before 
we start upon an investigation of the vexed problem of the interrelation¬ 
ship between religion and magic in Hittite culture. 

This investigation of how the interrelationship was between religion 
and magic among the Hittites is not intended to be a complete survey 
over Hittite religion and magic 8 ). The discussion will be limited to 
the fields where they actually touch, meet or clash. 

6) I shall come back to my definition of magic later. We shall also try to let 
the texts help us in forming the best definition, Cfr. Marett, The Threshold of 
Religion , 2nd ed., London 1914, pp. 29, 38, 73, 190, and R. Lowie, Primitive Re¬ 
ligion , New York 1948, pp. 136 ff. 

7) Cfr. Goetze, in “Handbuch der Altertumswissenschaft”, 3/1/3/1, pp. 123 ff. 

8) Goetze’s survey in “Handbuch der Altertumswissenschaft: Kleinasien”, 1933, 
and his translation of Hittite texts will give the best available material for non- 
hittitologists for years to come. 
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The intermingling of religion and magic in Hittite culture can by no 
means be ascribed to faults of their religion. The latter is as genuine 
and personal as any found in the ancient Near East. So far as we can 
judge from the texts, the Hittites were a religious people, anxious to 
do the will of their gods: “The land of the Hittites is a land that is 
devoted to you, the gods. In the land of the Hittites we are accustomed 
to present to you pure and really holy sacrifices. In the land of the 
Hittites we are accustomed to show you, the gods, reverence” 9 ). As 
far as we can see, these words were no empty words, they contained a 
reality. Some of the prayers left by Hittite kings, queens or persons of 
importance point clearly in the same direction, as e.g. the prayer of 
Kantuzilis for relief from his sufferings, and the prayers of Queen 
Pudu-khepa. 

Complicated rituals and prescriptions for cultic use tell about a rich 
and varied religious life with its centre in the worship, as it took place 
in temples and other sacred places. There can be no doubt that not a 
few of these rituals have a character which points them out as being 
very close to magic. 

It may be useful to consider the Telepinus Myth, which is in this way 
very characteristic 10 ). An attempt at a short analysis from our point 
of view: that of investigating the interrelationship between religion and 
magic, will be made. 

This text is usually called the Telepinus Myth, as it gives the myth 
of the disappearance of the god Telepinus and of how he was at last 
found and came back, restoring fertility and happiness. At the same 
time it is clear that the designation “myth” concerns its literary charac¬ 
ter, while its “place in life” (Sitz im Leben), as the text was handed 
down, with several rituals, was in the cult. Seen from one side, then, 
it may be called a myth, seen from another side, it is a cult text. This 
last designation means that the text was used in the worship, where the 
narrating parts were read loudly. They either accompanied certain acts 
performed before the audience or gave the theme for a cultic festival. 
The ritualistic parts were used when the prescribed rites were per¬ 
formed. 


9) Prayer of Arnuwandas and Asmu-Nikkal, 1, 1-5, Goetze’s translation, ANET, 
(Ancient Near Eastern Texts, Princeton University Press, 1950), p. 399. Text: 
KUB XVII, 21. 

10) KUB XVII, 10. Several variants, indicating the popularity of this text. 
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The first part of the Telepinus text sets the stage, starts the action 
and points to the connection of the text with fertility, thus giving a 
clear cue to a right understanding of the text and to its “place in life”. 

The second part, the search of the vanished god, is of a typical nar¬ 
rating character. The style is easy and the flow of the narrative is 
streaming smoothly. Actually, this part is the kind of text that so often 
confuses commentators and make them declare that we have here an 
epic and that this must be pure literature, created just for the joy of 
telling 11 ). The elaborate way of telling the story, the complicated ac¬ 
tion it involves, the fine details given: they all seem to point to a story 
told just for the fun of telling. The desperation caused among the gods 
by the action of Telepinus is narrated with a certain sense of humour. 

And still it is all part of a greater whole, where the rituals play their 
important role. After the situation has been brought to a climax and a 
crisis where no solution of the difficulties seems to be at hand, there 
follows a direct address to Telepinus. He has started all the trouble, 
it must also be his duty to stop it again. An address of this kind is 
usually called a prayer, which it is also in this case. We have a genuine 
prayer, where Telepinus is asked to leave his anger and instead turn 
toward the king in favour 12 ). “Here [I have] upthrusting sap [with 
which to purify thee]. Let it [invigorate] thy heart and thy soul, o 
Telepinus! Toward the king turn in favor!” 13 ). The beginning of the 
tablet is mutilated, so we do not get any information about who is 
praying. It may be one of the cult personnel on behalf of the king or on 
behalf of the goddess Kamrusepas, whose role we shall discuss shortly 
later. 

Many good things are offered to Telepinus, in order to make him 
calm down: “Here lies sesame. [Let his heart (and) his soul] be com¬ 
forted by it. Here [lie] figs. Just as [figs] are sweet, even so let 
Te[lepinus’ heart (and) soul] become sweet!” 14 ). These are well 
known among the offerings, but the last sentences bring in a moment 
of great interest, as the thought here takes a special turn. Some further 
examples will make the whole thing clearer: “Here lies ointment. Let it 


n) Cfr. the interesting parallel from Ras Shamra, “The Birth of the Gods”, 
which may least of all look like a cult text. 

12) TM, II, io ff. 

13) TM, II, 9 ff. Goetze’s translation, ANET pp. 126-28. 

14) TM, II, 15 ff. Goetze’s transl., ANET p. 127. 
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anoint Telepin [us’ heart (and) soul] ! Just as malt (and) malt-loaves 
are harmoniously fused, even so let thy soul be in harmony with the 
affairs of mankind! Just as spelt is clean, even so let Telepinus’ soul 
become clean! Just as honey is sweet, as cream is smooth, even so let 
Telepinus’ soul become sweet and become smooth!” 15 ). 

Here we have the usual idea of sacrifice in the two first sentences. 
But then another idea appears, well known from magic, namely the 
principle: like produces like. I cannot discuss here the complicated 
phenomenology of sacrifice, but it is known that the sacrifice in its 
attitude often reminds of magic. In spite of the fact that a god is in¬ 
volved in the ritual cited above we must call the way of action and the 
kind of thinking represented typically magic. It is the type of magic 
which Frazer calls homoeopathic, where “like produces like”, or “an 
effect resembles its cause” 16 ). The cult servant acting in this ritual 
is here actually doing the work of a magician, making an intense at¬ 
tempt to exorcise the bad humour from the mind of Telepinus. This is 
no longer prayer, no longer sacrifice, it is an attempt to create a new 
situation through an analogy. I prefer to call this “creative analogy”, 
a phenomenon we shall be able to find in religion as well as in magic 17 ). 

We are here clearly in the borderland between religion and magic. 
There will certainly be scholars who without hesitation will place the 
whole ritual mentioned above in the class of religion. According to 
Frazer’s definition of religion they may do so with some right: “By 
religion, then, I understand a propitiation or conciliation of powers 
superior to man which are believed to direct and control the course of 
nature and of human life” 18 ). But the magicians, even if they took 
“for granted that the course of nature is determined by the operation of 
immutable laws acting mechanically” 19 ), also had to handle with the 
gods. “In ancient Egypt, for example, the magicians claimed the power 
of compelling even the highest gods to do their bidding, and actually 
threatened them with destruction in case of disobedience” 20 ). As Goet- 
ze has pointed out, it never came that far in Hittite religion: “Der 


15) TM, II, 22 ff. 

16) Golden Bough, vol. I, 3rd ed., 1913, p. 52. 

17) See on this point below, pp. 16-18. 

18) Golden Bough , vol. I, 3rd ed., p. 222. 

19) Op. cit. p. 224. 

20) Op. cit. p. 225. 
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Schritt von der magischen Beeinflussung zum magischen Zwang ist nur 
klein, charakteristischerweise ist er bei den Hethitern niemals gemacht 
worden. Freilich preisen die Priester ihre Riten als unfehlbar und auch 
gottlichen Machten gegeniiber wirksam an, aber dadurch, dass Bitten 
und Gebete an die Gottheit zum Ritus gehoren, geben sie selbst auch 
zu, dass man Gotter nur durch religiose Mittel gewinnen kann” 21 ). 

Even if there is no attempt here to compel Telepinus to change his 
mind, there is no doubt that it is a clear case of “magische Beeinflus- 
sung” (magical influence), an attempt at “creative analogy”. The way 
in which the prayer ends is characteristic: “Let us set thee right, o 
Telepinus, into whatever state of mind is the right one!” 22 ). 

It is here the praying person who asks to be allowed to be active, 
indeed a curious prayer. At the same time it stresses the importance 
of the activity of another one than the god in question (Telepinus) and 
the free choice of this god as to his state of mind. 

The ritual was supposed to work. No wonder, however, as the person 
supposed to be in charge of the whole ceremony was an important god¬ 
dess, especially important in this connection. She is mentioned in T M, 
II, 1.35 and is probably also spoken of at the end of T M I. It is 
Kamrusepas, the goddess of magic and healing, who was, as it seems, 
commissioned to pacify Telepinus and to bring him back 2 ^). It is 
interesting that we have a special goddess for magic, a point which may 
be somewhat annoying seen from a Frazerian point of view. It must 
be said to be very appropriate that this goddess is brought into connec¬ 
tion with the magically coloured ritual for bringing Telepinus back. It 
shows that already in the time when the ritual was written, and most 
probably earlier, the magical character of certain parts of it may have 
been felt. 

This holds true even more for other parts of the ritual. In the fol¬ 
lowing part Kamrusepas herself is presented as acting in the cult and 
her words are given 24 ). Only a few of them are formed as a direct 
prayer: “O Telepinus, give up thy rage, give up thine anger, give up 
thy fury! Just as (water in) a pipe flows not upward, even so let 
Telepinus’ [rage, anger (and)] fury not come back!” 25 ). 

21) “Handbuch d. Altertumswiss.” 3/I/3/1, p. 142. 

22) TM, II, 31 f. Goetze’s transl., ANET p. 127. 

23) So Goetze, in his translation of TM. 

24) TM, III, 3 ff. 

25) Goetze’s transl., ANET p. 127. 
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The first sentence is clearly a prayer, directed to Telepinus and 
asking him to give up his anger. But already in the next sentence there 
may be serious doubt whether we have still a prayer or simply a magical 
incantation. The words may still be directed to Telepinus, but it is more 
likely that we have here an incantation in the form of a “creative ana- 
logy”. 

It is even more likely as nearly all the words of Kamrusepas are of 
a magical character. We may also guess about the accompanying rites, 
from indications given by Kamrusepas. The sacrified sheep were swung 
“over Telepinus” “this way and that” 26 ). A fire was burnt and some 
malt was brought. The fire and the malt seem to have been used for 
the “creative analogy” of the magician. “When Telepinus was angry, 
his heart (and) his soul were stifled (like) fire-brands. Just as they 
burned these brands, even so let Telepinus’ rage, anger, malice (and) 
fury burn themselves out! Just as [malt] is barren, (as) people do not 
bring it to the field to use it for seed, (as) people do not make it into 
bread (or) put it in the store-house, even so let Telepinus’ rage, [anger], 
malice (and) fury become barren!” 27 ). 

This is no prayer but an incantation, where Kamrusepas is using her 
own magical fore. The burning brands do not serve as a sacrifice, their 
purpose is to create the analogy which is intended to start the real 
event. That this is the meaning is obvious also from the end of the 
ritual, where Kamrusepas declares: “I have taken the evil [from] Tele¬ 
pinus’ body, I have taken away his [rage], [I have taken away his 
anger], I have taken away his [ire], [I have taken away] his fury, 
[I have taken away] his malice, [I have taken away his] evil” 28 ). 

This triumphant (or just creative?) declaration confirms that we 
have no prayer in the preceding ritual, but a spell. It confirms the hy¬ 
pothesis that the words were not directed to Telepinus as some kind of 
prayer, but that they were thought to work with Telepinus as their 
object and not as their subject. 

Most striking and probably the most interesting part of the whole 
Telepinus myth is the “Man’s Ritual”. However great the confidence 
in the gods was and however powerful they were considered to be, 
man seemed to find it necessary to take things in his own hands. It is 

26) TM, III, 9. 

27) TM, III, 13 ff. 

28) TM, III, 35 ff- 
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very seldom to find an ancient myth where man's part vis-a-vis the 
gods is depicted in this way. The importance of man and of his in¬ 
fluence is not often stressed so strongly as it is done here. It gives, in 
fact, the background for the extensive use of magic in Hittite religion. 
There seems not to have been full confidence in the religious attitude 
and its ability to accomplish the results wanted. It is, at least, found 
necessary for man to help the gods to bring Telepinus back and to stop 
his rage and anger. That this is considered so urgent may be ascribed 
to Telepinus’ close connection with man’s daily life and with the most 
important economic factors in his life, cattle, sheep, vegetation. There 
are things at stake that could not be ignored, they were decisive for 
the future, and man could not run the risk to let things go, without 
doing his utmost to bring it all in the best state. 

This is said directly in the first words addressed to Telepinus. (The 
beginning is lost 29 )). "... (when) thou [departedst] from the harikes- 
nas tree on a summer day, the crop was smutted. (When) the ox depar¬ 
ted with [thee], thou wastedst its shape. (When) the sheep departed 
with thee, thou wastedst its form. O Telepinus, stop rage, anger, malice 
(and) fury!” 30 ). 

Here are depicted what dangerous things have happened. The dis¬ 
appearance of Telepinus had fatal consequences for man, it was high¬ 
ly urgent to have his rage stopped so that he could come back. Man 
believed himself in possession of strong powers, even strong enough to 
influence gods. Here is not the attitude of prayer, asking for a favour, 
but that of magic, itself trying to attain what is wanted. 

“(When) the Storm-god comes in his wrath, the Storm-god’s priest 
stops him. (When) a pot of food boils over the (stirring) spoon stops 
it. Even so let the word of me, the mortal, stop Telepinus’ rage, anger, 
and fury!” 

The information about the priest of the Storm-god shows how short 
the step is between religion and magic in Hittite religion. It is not told 
how the Storm-god is stopped, whether it is done by a spell, a prayer 
or through a sacrifice. In any case it must be called a religious pheno¬ 
menon “when the Storm-god comes in his wrath”, while the stopping 
of him seems to be done in a way that is coloured by magic, if it is not 
purely magical. 

29) So Goetze, ANET p. 128. 

30) TM, III, 40-IV, 3, Goetze’s transl., ANET p. 128. 
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That man was fully aware of the difference and the distance bet¬ 
ween him and the gods, seems to be indicated in man's self-designation 
as “the mortal". The bitter knowledge that man was mortal was an 
annoyance also in the ancient Near East and the difference between 
man and god was felt hard on this point 31 ). The designation “the 
mortal" is therefore not arbitrarily chosen, it stresses just the point 
where man is inferior to the gods. 

But this inferior man had also his powers. He was not helpless at 
the feet of the gods. On the contrary, he could through his words (IV, 
6 ) force the gods and thus actually destine the future. It is no small 
power which is here laid in the hands of man. How man is acting 
through his word is pictured very vividly, we can nearly see how Tele¬ 
pinus’ rage and fury are exorcised out of him, out of the house, out of 
the window, of the court-yard, of the gate — “let the gate-way let them 
go, let the road of the king let them go ! Let is not go to the thriving 
field, garden (or) grove! Let it go the way of the Sungod of the 
Netherworld!" 32 ). 

So far goes man’s power that he can exorcise Telepinus’ rage straight 
down into the Netherworld, where the door-keeper has opened the seven 
doors. Down in the dark earth bronze cauldrons are ready. “Whatever 
goes in there, comes not out again, it perishes therein. Let them also 
receive Telepinus’ rage, anger, malice (and) fury! Let them not come 
back!" 33 ). 

Telepinus came home and cared again for his land 34 ). His rage was 
gone. But who or what caused him to act in that way? What made his 
anger disappear? 

This is actually not clear. After the first sacrifices and incantations 
it is told that “Telepinus came in his fury. Kamrusepas saw him. The 
eagle’s wing made him move out there. It took off him the rage—’’ 35 ). 
Likewise Kamrusepas’ magic is said to have been successful: “I have 
taken the evil [from] Telepinus’ body. I have taken away his [rage] 
..." 36 ). After the fulfilment of man’s ritual it is told that Telepinus 
came home to his house and that his rage was gone 37 ). 

31) Handbuch, p. 137. 

32) TM, IV, 7 ff. Goetze’s transl., ANET p. 128. 

33) TM, IV, 14 ff. Goetze’s transl., ANET p. 128. 

34) TM, IV, 20. 

35) TM, II, 33-III, 1 f., Goetze’s transl., ANET p. 127. 

36) TM, III, 35. Goetze’s transl., ANET p. 128. 

37) TM, IV, 20 ff. 
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The only thing which is clear is that Telepinus really let go his rage 
and came back. The rituals did work, but it is not told which of them 
actually brought the god to change his mind. The happy result seems 
to be ascribed to them all, and one gets the impression that they were 
all necessary to produce the effort afforded. It was of great importance 
to bring Telepinus back when he had disappeared, and special measures 
had to be taken. These measures implied several kinds of rituals, partly 
of a more religious character, partly of a magical character. That ac¬ 
tually the same thing is done in different ways, with only slight varia¬ 
tions, does not mean that we have here different sources or duplicates. 
The different rituals stress the importance of the whole thing. The 
rituals are running parallel, there is no development from one to the 
other. They seem to have sprung forth from the same intense wish: 
everything must be done to bring Telepinus back, to restore fertility 
and growth in the country. 

The rituals and the myth proper have obviously gone together for a 
long time. They complete each other in a fine way and give an unusually 
clear picture of how myth and ritual were working together in the an¬ 
cient Near East. It is also clear that religion and magic were working 
well together, so well, indeed, that it is nearly impossible to draw a 
borderline. That may mean that there was actually little difference 
between the two or that the differences had been removed. 

The intimate connection between religion and magic is indicated also 
by the fact that the Hitittes had their own goddess of healing and magic, 
as mentioned above. Kamrusepas is the originator of several healing 
rites, according to the texts, and as much of the healing was accom¬ 
panied by important magical rites, it is only natural that she was also 
the goddess of magic 38 ). When strong magical measures were con¬ 
sidered necessary, she was called for, as was the case when Telepinus 
disappeared. From a Frazerian point of view the goddess is here ac¬ 
tually doing the work of man, that of a magician. 

One might mention that the difference between gods and men is not 
so outspoken in Hittite religion as it is in the Semitic religions, “die 
Gotter sind ins Grosse ubertragene Menschen” 39 ). But that the differ¬ 
ence is less does not mean that it does not exist. The gods had powers 

38) KBo III 8: II: 26, III: 16, KUB XVII 8: IV: 1 ff., 15: III: 12, 34: I: 5. 
Cfr. Handbuch, p. 136. 

39) Goetze, in Handbuch, p. 137. 
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which man did not possess, they might use their parahandandatar 40 ;, 
and that was probably what Kamrusepas was expected to do when she 
was commissioned to pacify Telepinus and to bring him back. God and 
magic are closely connected and the meaning is clearly that the magical 
power, also when used by man, had its origin in the gods. How ancient 
this idea is among the Hittites, it is impossible to know. But it may be 
doubted if this was the original idea. It is of little use to speculate about 
how the original idea may have been, but it seems probable that the 
conceptions as they are found in Hittite texts have been formulated in 
circles who were interested in just that kind of formulation and who 
also had the powers and the abilities to give the ideas that turn. 

In this connection it is worth mentioning how well the magic rites 
go with the clearly religious rites. There seems to be no conflict. Reli¬ 
gion and magic are working together, having the same goals and even 
being used in the same fields, as we have seen in the case of Telepinus. 
They only seem to be two ways to reach the same goal, two ways run¬ 
ning astonishingly parallel. Goetze has stressed the fact that the Hittites 
were fully aware that magical rites were not always enough, that 
prayers were necessary because the gods with their special power were 
not within the sphere that could be influenced by human magic 41 ). He 
has done so rightly, but Man’s ritual in the Telepinus myth shows that 
human influence through magic could be thought to go very far. Man 
does here his utmost to make the disappeared god come back. He also 
seems to have success, but as pointed out above he does not achieve this 
success alone and it is very difficult, if possible at all, to say how much 
his influence weighs in this case. One is therefore on safe ground in 
accepting Goetze’s way of stating the relationship between human magic 
and the gods’ actions: — “man kann ihre Willensentscheidungen beein- 
flussen, aber zwingen kann man sie nicht” 42 ). I want to call attention 
to his next statement: “Der Schritt von der magischen Beeinflussung 
zum magischen Zwang ist nur klein, characteristischerweise ist er bei 
den Hethitern niemals gemacht worden” 4S ). This statement, which 
seems to be true as far as the texts go, is very interesting. It shows that 
magic, which was widely spread among the Hittites and legalized as a 


40) Handbuch, p. 138. 

41) Handbuch, p. 142. 

42) Ibid. 

43) Handbuch, p. 142. 
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part of their religious practices, at the same time was kept under strict 
control and held within certain limits. This legalized magic was in the 
hands of special priests and priestesses (cfr. e.g. “the old one”, SAL. 
SU. GI), and magic used by others was considered to be unlawful and 
those who tried to win power in that way were punished with death 44 ). 
So dangerous were the powers of magic that they could not be allowed 
to be used by non-authorized persons and so strong was the class of 
priests and authorities who were in control of magic practice that they 
were able to carry through and to a certain extent make effective a law 
as mentioned. How effective they were able to make it we shall have 
little chance to find out. 

In this connection we shall have to remember whence the Hittite texts 
come: from a royal archive. They represent the strictly official view, 
the authorized cult, of which the king was the head 45 ). They cannot 
therefore tell us how the actual situation was, but there is reason to be¬ 
lieve that this official view at least was dominating, so closely it was 
connected with the classes in power in the feudalistic Hittite society. 

There can be little doubt about the question of who had the supreme 
control over magic and ritual in Hittite religion. The king was high 
priest in the official cult, and priests and religious authorities under his 
supervision were in charge of religious matters. These authorities have 
accepted for use in the cult only those texts (myths, rituals, prayers, 
hymns) which were in their contents (as well as in their style) in con¬ 
formity with the standards set up by the authorities “from ancient 
time”. Every claim of legality in the ancient Near East had to be backed 
by an assurance that what was here brought forth was handed down 
from earlier generations. 

How far back the tradition goes, we cannot know. That it was firmly 
established at least some generations before the texts were written, 
seems evident. It is all so well melded together, and the conflicts between 
the different points of view which may have existed, have left astonish¬ 
ingly few traces. 

The smooth and unconflicting way in which religion and magic go 
together in the Hittite texts has been demonstrated above 46 ). Some 
comments may be necessary. Clashes between religion and magic are 

44) Handbuch, pp. 108, 150. 

45) Handbuch, p. 150. 

46) Cfr. also Goetze, Handbuch, p. 142. 
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not so few in the history of religions. Is the harmony in the Hittite 
texts a natural one, caused by the fact that the differences between 
religion and magic may not always be so great, that they are of the 
same origin ? That is a question which will be treated later. Or: has the 
harmony in these text been artificially created by someone and in case 
by whom ? 

I shall discuss this last question first: In whatever way we answer 
the first question there is little doubt that the harmony between religion 
and magic in the Hittite texts is artificially created. Magic does not 
look like that when it is unrestricted and carried out freely. That it 
could also have another look among the Hittites is revealed in the way 
“illegal” magic is treated in the laws 47 ). As mentioned above capital 
punishment is established for those who use magic without being autho¬ 
rized to do so or who use it to do unlawful harm to others 48 ). This 
measure indicated the importance of the matter, as capital punishment 
was seldom used in the Hittite laws. So great was the fear that magic 
should break out of the fences put around it that only the hardest 
punishment was thought sufficient. So strong, so dangerous was it 
believed to be that very strict regulations were necessary. It repre¬ 
sented a force which the religious circles (and the authorities) wanted 
to keep in the channels made for it within the cult. 

We may therefore draw the conclusion that the Hittite texts which 
have come down to us from the royal archives do not tell us all about 
the relationship between religion and magic among the Hittites. They 
give us the official point of view, as Goetze has also stressed 49 ). We 
therefore have magic as it was used in the leading religious circles, 
magic as it was allowed to be used by priests and priestesses closely 
connected with the official cult. 

As a matter of fact we meet here phenomena known also from other 
religions. This may come out clearer when we call attention to the fact 
also stressed by Goetze: that magic in Hittite religion is never of a 
compulsive character. This is a really important fact. A certain element 
of coercion is always found in magic and it may very often be the dom- 


47) § 44 BC, § 170, cfr. A. Goetze in MVAeG 29: 3 (1925) p. 88, 34: 2 (1930) 
pp. 14 f. 

48) Handbuch, p. 150. 

49) Ibid. 
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inating element 50 ). This leads directly over to compulsion, which 
seems to be the utmost consequence of magic when it is allowed to 
develop along its own lines and is not hampered by influences from 
religious or political circles. This may be found in religions connected 
with high culture, as in Brahmanism, where the gods are forced to act 
according to the will of the priests. As I have shown above, this might 
have been the corollary also in Hittite magic if it had not been so well 
in the hands of the religious authorities. The attempt in “Man’s Ritual” 
to bring Telepinus back actually goes far in that direction. It is a really 
daring attempt where “Man” was fully aware that his aim might be 
higher than was decent: “Even so let the word of me, the mortal, stop 
Telepinus’ rage, anger, and fury!” 51 ). But it is never told that Tele¬ 
pinus had to obey the word of man, and there is nothing in the texts 
indicating that the powers of magic were used in that way in official 
Hittite religion. 

How, then, has magic among the Hittites acquired this character? 
There seems to be room for no doubt on that point. Magic was taken 
up in the religious system and kept as part of it. How early this may 
have happened we cannot know, but I am tempted to believe that re¬ 
ligion and magic were living side by side until their roles were definitely 
fixed in the circles of religious and political leaders who lived in the 
king’s next surroundings. The transformation of magic into a form 
that might suit the religious points of view was brought about by per¬ 
sons for whom Radin has very appropriately coined the designation 
“religious formulators” 52 ). 

Radin’s description of how these religious formulators saw their 
task, is as far as I can see also valid when we consider Hittite con¬ 
ditions : “The role of the religious formulator with respect to magic 
— was thus concerned primarily with the freeing of a given act or 
rite from its compulsive and purely mechanical character” 5S ). This is 
clearly what happened in Hittite religion. Magic was deprived of its 
compulsive character and it was “socialized” so that “the successful out- 

50) Cfr. Paul Radin, “The essence of magic then is admittedly coercion, coer¬ 
cion in the interests of our imperative organic needs”, Primitive Religion , 1937, 
p. 61. 

51) TM, IV: 6 f. 

52) Primitive Religion, 1937, pp. 15 ff. My acceptance of Radin’s term does not 
imply that I accept all his points of view in that connection. 

53) Primitive Religion, p. 25. 



46 


A. S. Kapelrud 


come of a rite subserved the good of a group and not simply the needs 
of a particular individual” 54 ). Or it was combined with prayers and 
religious cult, so that actually the coercive power was transferred from 
the subject to the object 55 ). All this means that the real, untamed 
powers of magic were broken and that magic was made socially accep¬ 
table, seen from the religious point of view. 

This does not mean that we do not get an impression of what magic 
really is and means in Hittite religion. Magic was so widely used among 
the Hittites that we do really get more than indications of what it is 
all about. That brings me back to my question mentioned above: is the 
harmony in the Hittite texts a natural one, caused by the fact that the 
differences between religion and magic are not always so great, that 
they are of the same origin? 

I have already above given my answer to the first part of the ques¬ 
tion. The harmony is artificially created. The power of magic has been 
broken to a certain degree. 

But still magic retains a great influence among the Hittites. 
Numerous rituals are found where the performance prescribed is clear¬ 
ly magic. It may be of interest to have a glance at some of these rituals 
as they may happen to tell us something about the character of magic. 

I have mentioned the Telepinus myth above and shown what an im¬ 
portant part magic plays in the rituals connected with it. I have also 
mentioned the reasons why the Hittites used magic in this case. It was 
of great importance to bring the fertility deity back so that life could 
again thrive and go on. So all measures had to be tried, also magic. It 
was a question of life and death, of man’s whole existence. Without 
fertility life would die out, so here was actually a key to man’s survival. 
Telepinus had to be brought back. That is no question of philosophy, 
it is a question of existence. The importance of the matter makes all 
emotions go into it. Fear on one side and hope on the other force man 
to use all his resources, to make all kinds of attempts to bring a change 
in the situation. Magic (as well as religion) is in this case closely con¬ 
nected with the hopes and fears of man. His emotions are expressed 
through magic performances, through which he fervently attempts to 
create a future which will make his life safe. His intense feeling that 


54) Radin, op. cit., p. 27. 

55) Ibid., p. 26. 
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everything must be tried is satisfied when he per formes the magic 
rituals. 

Life could be threatened also in other ways. Everyone was living in a 
daily danger from several kinds of sin: blasphemy, uncleanliness, evil 
word, oath and curse 56 ). Especially for the king and the queen, who 
were responsible for the welfare of the whole country, it was necessary 
to get rid of all such dangers and to annihilate them completely. This 
could be done through rituals, where the rites were minutely prescribed. 
They are magic rites, performed according to the principle I have pre¬ 
ferred to call “the creative analogy”. The ritual prescribed for puri¬ 
fication gives fine examples of the meaning of this term. 

In this ritual the priestess (or the queen?) holds a soda-plant in her 
hand, transferring blasphemy and uncleanliness to that plant: “Let blas¬ 
phemy and umcleanliness enter that temple (and) grow there like a soda- 
plant! Let it thrive (there) [like] a soda-[plant] !” In the following we 
are told what happened: “Now look, [this is what has happ]ened: the 

god has [.] cut down that thriving (and) abundant soda-plant like 

a harvester, and then reduced it to ashes. Like that soda-plant let him 
also reduce to ashes and make into soap evil word, oath, cufrse] (and) 
uncleanliness! So let it no longer exist for my god, neither let it exist 
for the sacrificer’s person!” 57 ). 

Analogous rites are performed with an onion and with a twisted 
cord. Very interesting is an act performed with a little boat, into which 
are placed small “oaths” and “curses” of silver and gold. The boat is 
put into a small ditch leading to the river. There it is carried away and 
disappears. The priestess pours out some fine oil and honey and says: 
“Just as the river has carried away the ship and no trace of it can be 
found any more — whoever has committed evil word, oath, curse and 
uncleanliness in the presence of the god — even so let the river carry 
them away!” 58 ). 

These rites are of an outstanding interest. At the same time they are 
really religious rites and “creative analogy” magic. The same thing is 
found also in other religions, cf. the bock of Azazel in the O.T., Lev 17. 

Some conclusions may be drawn from the use of magic especially 


56) KUB XXIX: 7. Translation by Goetze: Ritual for the Purification of God 
and Man, ANET, p. 346. 

57) KUB XXIX: 7: 15 ff. Goetze’s transl., ANET, p. 346. 

58) Ibid. 
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in the Telepinus myth. (Most of these conclusions may most probably 
be applied also to the Baal texts of Ras Shamra, which are in many 
ways parallel with the Telepinus texts) 59 ). Worship of Telepinus and 
Baal sprang from an emotional need: a need to make the existence of 
man safe, to guarantee the future, with fertility and rich crops, to make 
sure that the rain did really come and give food and life. Further, fear 
comes into the picture, fear that drought would be victorious and the 
sun burn off what was growing. It was necessary to be sure that all 
this would work. The god, whom it did concern (Telepinus, Baal), had 
to be made interested in doing his utmost. To be sure of that man had 
to be active himself. Feasts had to be made for the god. He needed 
worship, food and drinks, rites had to be performed. The drama of 
nature had to be created anew. Through analogies acts had to be per¬ 
formed which created the pattern for what was going to happen and in 
themselves started these happenings. Here is the point of departure for 
the Baal and Telepinus myths. They sprang from a situation in the 
life of man and from a cult connected with it. (That the texts later have 
been overworked, is another question which does not concern the 
primary point of origin). It is beyond doubt that we have an emotional 
point of departure, expressed through cult and rites, which was the 
usual way of expressing emotional impulses so that they could lead to 
a goal. The point of departure is thus not some philosophy or other, or 
certain ideas, nor is it of a literary character. Literary features are sub¬ 
ordinated to the purpose of the texts. 

The Telepinus and the Baal texts may thus be seen as “creative 
analogies’’, sprung from an emotional point of departure. And just in 
this central point they touch magic, which is also built on the analogy 
and which also wants to create through analogy. It is not two attitudes 
of life which are here expressing themselves, it is two forms of the 
same emotional impulse. 

In his use of the creative analogy ancient man had a strong feeling 
that all features of life had to be taken into consideration, also death 
and destruction (cf. Baal and Mot). This, in its turn, gave an oppor¬ 
tunity to “create” victory over disaster and death. An analogy victory 
over the strong powers of death was a pledge of victory, a guarantee that 
the real victory would surely come. This is no new discovery, but it has 


59) See my book Baal in the Ras Shamra Texts, pp. 38 f. 
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to be used without compromise on the texts, and that has not been done 
previously. 

But why had they to be satisfied with an analogy? Simply because 
it was impossible to be master of the facts of the real world, in spite 
of all efforts. It was impossible to be master of the changes of the year, 
of the coming or not coming of the rain, growth of the vegetation and 
so on. Therefore they had to turn to some phenomenon which was like 
the one they wanted to influence. This similar phenomenon was 
“created” in the way they wanted, in the firm hope that also the reality 
would follow and be like its picture. Possibly they considered the real 
phenomenon created “in nuce”, through creative analogy. 

Magic and religion have existed side by side. Most probably there 
has never been a time when one of them was dominating alone, as 
Frazer seems to suppose 60 ). His theoretical definitions are not valid. 
Both religion and magic sprung from the same emotional point of de¬ 
parture. The method of analogy was born of despair, not of philosophy. 
“Ora et labora” is a principle which is as old as man himself, use of 
own forces and invocation of supernatural powers. Both attitudes are 
existing side by side, one does not come before the other, as Frazer 
supposed 61 ). 

Both religion and magic spring out of an emotional impulse, created 
by a factual situation which has taken an individual person or a col¬ 
lective to an emotional climax which demands expression in action 62 ). 
There are then two possibilities which in no way exclude each other, 
but on the contrary supplement each other. One is to go to action in 
order to attain what is wanted in the emotional maximum. If this is 
impossible, one may, in desperation or in passion, turn to the powers 
one is not able to master and ask help from them (prayer, sacrifices, 
worship), or one must attain expiration of the emotional maximum and 
act, not where the goal should have been reached, but in another field. 
That is action through analogy or through contact. 

In writing this, I happened to see an interesting illustration of it 
from my window. A young man came riding on his bicycle on the side 
way passing along the garden. His dog was running in front of him 


60) Golden Bough, vol. i, 3rd ed., 1913, pp. 222 ff. 

61) Op. cit., pp. 233 ff. 

62) Cfr. H. Delacroix, La religion et la foi, Paris 1922, pp. 27-45, and Geo 
Widengren, Religionens varld, Stockholm 1945, pp. 11-17. 
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and was just reaching the high way. At the same time a big lorry came 
driving along the high way, at a considerable speed. The dog was in im¬ 
mediate danger. The young man, who was still about 20 metres from 
the high way and beyond any danger, reacted immediately. He put on 
his brakes so violently that his bicycle slided sideways and stopped 
across the road. He reacted automatically in the way he wanted his dog 
to do. (The dog also did, happily.) Here was a fine example of “creative 
analogy”, sprung from a momentous emotional impulse. Even in our 
time the point of departure of magic may be seen! 

In Hittite religion magic, prayer and sacrifice were most probably 
found together already from the most ancient time. Worship and magic 
sprung from the same emotional sources, and even if they apparently 
turned in different directions they could well go together. Hittite 
religion show how well they could be adapted to each other. The texts 
found in Boghazkoy (and other places) are the result of a long tra¬ 
dition which has given them a form which suited the cult leaders of the 
royal court. It is no accidental adaptation which has taken place. The 
texts were used in the royal cult and were given their final form there. 
That means a.o. that the temperature of the magic intended for use 
here, was cooled down. It was, however, a too important feature to be 
left out of the ritual, and thus the texts got the form they have to-day. 
They are of an immense value for a right understanding of the inter¬ 
relationship between religion and magic, not only among the Hittites, 
but surely also among other peoples. 



DAS ABENDMAHL JESU 

UNTER BERUCKSICHTIGUNG MODERNER FORSCHUNG 1 ) 

VON 

JOH. STEINBECK 

Bethel bei Bielefeld 

I. 

Wir finden bei den Synoptikern in Me. 14, 22 bis 25; Mt. 26, 
26 bis 29; Lc. 22, 15-20 und bei Paulus in 1. Cor. 11, 23 bis 25 den 
Bericht daruber, dass Jesus am Abend vor seinem Tode eine Mahlzeit 
gehalten habe, die in sich noch eine besondere, bisher nicht unter ihnen 
iibliche Feier enthielt, deren spatere Wiederholung er wiinschte 2 ). 
Letzteres allerdings nur bei Paulus (V. 24 f.) und Lc. (V. 19 f.) deut- 
lich gesagt mit den Worten: „Das tut zu meinem Gedachtnis!”, aber 
von Me. und Mt. auch vorausgesetzt, da die christliche Gemeinde, der 
sie doch angehorten, es sonst nicht dauernd gefeiert haben wiirde. Da 
Jesus diese Feier, spater das „FIerrenmahl” genannt, am Abend vor 
seinem Tode einsetzte, liegt es nahe, anzunehmen, dass er dadurch eine 
Toten-Gedachtnis-Feier habe stiften wollen, wie sie in hellenistischer 
Zeit haufig vorkamen 3 ). Wenn E. Schzveizer, Zurich, in seinem um- 
fassenden Artikel „Abendmahl im Neuen Testament” (RGG 3 1958) 
es energisch ablehnt, die von Jesus gemeinte Feier sich so vorstellen 
zu miissen, wahrend er doch viel mehr eine den Jiingern und ihren 
Glaubensgenossen immer neu zu schenkende G a b e gemeint habe, so 

1) Auf die bei Paulus und Johannes vorliegenden Probleme konnte in diesem 
Artikel nicht eingegangen werden. Es hatte an unseren Resultaten auch nichts 
geandert. 

2) Vgl. Me 14, 22: „wahrend sie (sc. das Passamahl) assen”, reichte er Brot, 
woran sich spater die Darreichung von Wein anschloss; ebenso Mt 26,26 ff. 
Bei Lc liegt die Sache komplizierter, wozu hier nicht Stellung genommen werden 
kanm — Fur alle Fragen der Textgestaltung und schliesslich fiir den Sinn der 
ganzen Feier uberhaupt ist heute unentbehrlich die sehr gelehrte Arbeit von 
Joachim Jeremias, Die Abendmahlsworte Jem, 2. Aufl. Gottingen 1949. 

3) Vgl. fiir die griechisch-romische Welt z.B. Chantepie de la Saussaye, 
Lehrbuch der Religionsgeschichte, Bd. II 1925, S. 298 f; 437 f; ferner Lietzmann, 
Handbuch zum N.T., Excurse zu 1. Cor. 11, 22 ff. 
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werden wir zwar zugeben, dass sich diese Gedachtnisfeier \on anderen, 
profanen dadurch unterschied, aber damit wird doch nicht aufgehoben, 
dass Jesus in der Tat mit dieser Feier ein Gedachtnis an seine Person 
und sein Wirken einschliesslich seines Todes stiften wollte. Ihm ge- 
niigte die einfache, naturliche Erinnerung der Seinen an ihn nicht, die 
sich in der Seek als liebendes Gedenken von selbst vollzieht, sondern 
er wollte dies ihm so wichtige Gedenken der Junger an ihn noch durch 
eine besondere Feier stiitzen, sichern und verstarken. Unter den grossen 
Religionsstiftern finden wir keinen anderen, der ein solches Gedachtnis- 
mahl an sich selbst eingerichtet hatte; sie haben sich alle mit der Ge- 
wissheit begniigt, dass das Andenken an ihre Person und ihre Taten 
von selbst in ihren Anhangern fortleben wiirde. Wir miissen also in 
dem Ftandeln Jesu ein Zeichen seines besonders hohen Selbst- und 
Wertbewusstseins erblicken, des Bewusstseins seiner Einzigartigkeit 
und Unentbehrlichkeit fur die Menschheit. Ob wir ihm das Recht dazu 
zubilligen, ist keine rein geschichtliche, sondern auch eine Glaubens- 
frage. Jedenfalls also muss in Lehre und Praxis starker betont werden, 
dass das Abendmahl zunachst eine Gedachtnisfeier an Jesu Person 
und Wirken sein sollte und deshalb sein muss. 

Hierbei ist allerdings zu bedenken, dass diese Gedachtnisfeier nicht 
bloss eine rein objektive Erinnerung an eine grosse Gestalt der Ge- 
schichte sein kann, der wir mit mehr oder weniger Interesse gegen- 
iiberstehen konnen, sondern dass Jesus von der ganzen Feier voraus- 
setzt, dass sie im G 1 a u b e n gehalten und Glaubensstarkung 
in ihr gesucht werde. So ist diese Gedachtnisfeier zugleich ein religioses 
Bekenntnis, sie ist eine Bekenntnisfeier, wie auch Paulus sagt: „So oft 
ihr demnach dieses Brot esset und den Becher trinket, verkundet ihr 
den Tod des Herrn, bis er kommt.” (i. Cor. n, 26). Dies Verkiindigen 
ist eben ein sich Bekennen zu Jesus mit der Tat dieser Feier; das Essen 
und Trinken ist selbst die Verkiindigung. Wir sagen also zunachst: das 
von Jesus gemeinte Mahl soil ein Gedachtnismahl an ihn und ein Be- 
kenntnismahl zu ihm sein. 

Darin liegt dann aber noch unweigerlich das dritte Moment, dass es 
auch ein Gelobnismahl sein muss. Zu Jesus sich bekennen, hat 
niemals bloss geheissen, seine Wohltaten sich schenken lassen und ge- 
niessen, sondern immer zugleich den Entschluss kund tun, nun auch 
den von ihm verkundeten und vorgelebten Willen Gottes erfullen, der 
sich vor allem im Gebot der Nachstenliebe offenbart. Dazu vgl. be- 
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sonders Mt. 7, 21 ff. und 25, 31 ff. Ein Bekenntnis ohne solches Ge- 
lobnis hat in Jesu Augen keinen Wert. In unserem Falle ergibt sich 
aus der ganzen Situation des gemeinsamen Essens und Trinkens, dass 
die Feier in erster Linie die Bruderliebe, die Gemeinschaft der 
Glaubigen untereinander zu starken bestimmt ist. Die Verbundenheit 
mit Jesus, dem Haupt der Junger-Gemeinde, erweckt aufs neue die 
Verplichtung der Jiinger zur Verbundenheit untereinander, oder noch 
besser: jene, wenn sie recht verstanden wird, ist geeignet, diese von 
selbst zu erzeugen 4 ). Wir miissen also zur Charakteristik des Abend- 
mahls hinzufiigen, dass es auch ein Gelobnismahl sein soli. 

Endlich ist noch bemerkenswert, dass Jesus in Me. 14, 26 und ebenso 
in Mt. 26, 24 ausspricht, dass er diese Feier im kommenden 
Gottesreiche mit den Jungern wiederholen werde. Bei Lc. in 
Kap. 22, 14 ff. ist diese Verheissung auf das Passamahl bezogen, bei 
PI. in 1. Cor. 11, 26 ist weder von einer Fortsetzung des Passa noch des 
Herrenmahles bis uber die Wiederkunft Jesu und in das zukiinftige 
Gottesreich hinein die Rede, sondern lediglich davon, dass die Ge- 
meinde diese Gedenkfeier an den Tod ihres Herrn fortsetzen soil, „bis 
er kommt”. Dieser eschatologische Hinweis Jesu ist also nur als ein 
Ausblick zum Schluss, als eine Art Anhang, der nicht im Mittelpunkt 
der Feier steht, zu werten 5 ). Aber immerhin scheint Jesu Blick bei der 
Einsetzung des Abendmahls doch auch , wenn auch nicht zentral, auf 
die Vollendung des von ihm begriindeten Gottesreiches sich gerichtet 
zu haben. Es bleibt fur uns allerdings ein nicht zu beseitigender An- 
stoss, dass diese Vollendung mit gemeinsamer Mahlzeit auf Erden 
gefeiert werden soil. Hier blicken uns doch wohl Elemente der spat- 
judischen Eschatologie an, die wir in dieser materiellen Form nicht 
mehr teilen konnen 6 ). Wir werden also diesem eschatologischen Zug 
im Abendmahl allerdings einen bestimmten Platz in unseren Feiern 
geben miissen, woran es leider alle mir bekannten Lithurgien fehlen 


4) Wie Johannes es spater ausdriickt: „Wer Gott liebt, liebt auch seinen Bruder. 
Jeder, der seinen Erzeuger liebt, liebt auch den, der von ihm gezeugt ist” (1. Jo. 
54 ). 

5) Er ist deshalb wohl auch nicht so stark als ein die ganze Stiftung beherr- 
schender Gedanke zu behandeln, wie es bei G. Bornkamm, Jesus von Nazareth , 
1956, S. 148 und bei E. Schweizer, a.a.O. Sp. 11 unter 10 geschieht. 

6) Materielle Vorstellungen von dem vollendeten Reich, die keineswegs als 
blosse Bilder beurteilt werden konnen, finden sich bei Jesus auch sonst, z.B. Mt 
8, 11; Lc 13, 29; Me 10, 29 f.; Mt 19, 23, 28 f.; Lc 18, 29 f. 
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lassen; aber wir werden dabei aus Jesu Worten nur die allgemeine 
Hoffnung oder Gewissheit ableiten, dass das Reich Gottes einmal uber- 
haupt seine Vollendung finden wird, ohne dass wir sagen konnen, 
welche Gestalt es haben wird. So ist das Abendmahl in Jesu Sinn und 
Absicht ein Mahl des Gedachtnisses, ein Mahl des Bekennens, ein 
Mahl des Gelobnisses und ein Mahl der Hoffnung. 

II. 

Ausserlich angesehen ist die Stiftung des Herrenmahles veranlasst 
worden durch die von Jesus und seinen Jiingern am Donnerstag vor 
seinem Tode in Jerusalem gehaltene Passafeier. Den Streit der Gelehr- 
ten, ob Jesu letztes Mahl ein Passa war oder nicht, ist von J e r e m i a s 
durch Heranziehung des spatjiidischen Schrifttums uber das Passafest 
unseres Erachtens endgiiltig zu Gunsten der ersteren Gruppe entschie- 
den worden 7 ). Jeremias hat nachgewiesen, dass die samtlichen vier 
Unterabschnitte, in die der Abendmahls-Bericht des Me. (14, 12-26) 
zerfallt, namlich die Zuriistung des Passamahles (V. 12-16), die Ver- 
rater-Bezeichnung (V. 17-21), die Deuteworte (V. 22-25) und der 
Aufbruch (V. 26), samt Parallelen bei Mt. und Lc., den damaligen 
Passaritus voraussetzen und als gewohnliche Mahlzeit aufgefasst un- 
verstandlich werden (so in der 1. Auflg. S. 14-27, in der 2. Aufl. wer¬ 
den diese Grunde auf S. 18-34 noch durch andere verstarkt). Dies ist 
sehr wichtig zur Feststellung und zum Verstandnis der Handlungs- 
weise Jesu, die einerseits an den Ritus des jiidischen Passa ankniipft, 
andererseits es inhaltlich durch eine ganz neue Feier ersetzt. 

Die Ankniipfung an den Passa-Ritus besteht zunachst darin, dass 
Jesus nach dem altesten Bericht bei Me. bei der Mahlzeit einen Brot- 
fladen nimmt, ihn segnet (wohl durch ein dankendes Gebetswort wie 
in V. 23), ihn in 12 Stiicke zerbricht und sie den Jiingern darreicht 
unter den Worten: „Nehmet hin, dies ist mein Leib!” (14, 22) 8 ). 
Ebenso bei Mt, 26, 26. Sodann darin, dass Jesus etwas spater auch einen 
Becher mit Wein nimmt, ihn ebenfalls dankend segnet, den Jiingern 

7) Schweizer, a.a.O., Sp. 17 Nr. 6 schreibt allerdings: „Ob das letzte Mahl 
ein Passa war oder nicht, lasst sich nicht mehr ausmachen”. Er lasst die Frage 
also of fen, indem er sich alien Argumenten fur oder wider skeptisch gegeniiber- 
stellt. Im iibrigen scheint sie ihm „theologisch” iiberhaupt unwichtig zu sein (Sp. 
18). 

8) Da in Jesu aramaischer Sprache das „ist” fortfiel, war Luthers Pochen auf 
dies Wort ohne Beweiskraft fur seine Deutung. 
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darreicht und dazu spricht: „Dies ist mein Blut des Bundes, ausgegos- 
sen fiir Viele” (V. 23). Mt. hat in V. 28 dasselbe, unter Zusatz der 
Worte „zur Vergebung der Siinden”, die aber nicht von Jesus, sondern 
aus der liturgischen Praxis der christlichen Gemeinde stammen, da Me. 
sie sonst nicht ausgelassen hatte (vgl. Schweizer a.a.O., Sp. 13 
oben). Das Neue fur die Abendmahlsforschung ist nun dies : dass Jesus 
Elemente der Passafeier (Brot und Wein) nimmt, darreicht und sie 
deutet, ist nicht eine von ihm selbst erstmalig beschlossene und ausge- 
fiihrte Handlung. wie es der kirchlichen Dogmatik und Liturgik her- 
kommlich erscheint, sondern eine Handlung, die nach dem iiblichen 
Passa-Ritus jedem jiidischen Familienvater oblag. 
Das zeigt uns Jeremias auf S. 30 ff seines oben angefiihrten Buches. 
Der Hausherr hatte in erster Linie Passa-Lamm, ungesauertes Brot und 
Bitterkrauter symbolisch oder allegorisch zu deuten, wo fiir zahlreiche 
Beispiele iiberliefert sind, sodann aber auch die vier Becher des Passa- 
mahles. Wir besitzen nun bloss die Worte Jesu uber Brot und Wein, 
weil er an diese Elemente d i e Belehrung an seine Jiinger angekniipft 
hat, die er wiinschte: er wollte diese Elemente als Bilder gebrauchen 
fiir seinen Leib und sein Blut, und zwar letzteres mit Beziehung auf 
seinen bevorstehenden Tod. Aufs neue ist durch Jeremias's Untersu- 
chungen erwiesen, dass Jesu Handlung eine Bildhandlung war, 
dass Brot und Wein, Essen und Trinken symbolischen Charak- 
ter tragen sollten. Alle diejenigen Theologen und Kirchen gehen fehl, 
die von irgend einer Verwandlung des Brotes in seinen Leib, des Wei- 
nes in sein Blut, oder von einer iibernatiirlichen Verbindung von Brot 
und Leib, Wein und Blut reden. Brot bleibt Brot, Wein bleibt Wein, 
und so ist, was die Jiinger und alle ihnen nachfolgenden Christen mit 
dem Munde empfangen, nur Brot und nur Wein, und nicht irgendeine 
himmlische Substanz. Der Begriff „Sakramet” in letzterem Sinne ist 
also veraltet, sowohl beim Abendmahl wie bei der Taufe. Uns scheint 
dies durch die Parallelen zum Passaritus nunmehr unwiderleglich be- 
wiesen zu sein. Die Jiinger konnten ihren Herrn und Meister, der 
als frommer Hausvater ihrer kleinen Familie und als Mensch aus 
Fleisch und Blut unter ihnen sass, gar nicht anders verstehen. 

Aber damit wird ja der Sinn der Gabe nicht erschopft. Was wollte 
Jesus naher mit seinem Doppelgleichnis sagen? Wir miissen zum rech- 
ten Verstandnis im Auge behalten, dass die Worte vom Brot und die 
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vom Wein nicht etwa unmittelbar hinter einander gesprochen worden 
sind, sondern das erste vor, das andere nach dem Essen des Passa- 
lammes 9 ). Daher sind auch beide Worte getrennt zu betrachten (vgL 
Schweizer a.a.O., Sp. 14 oben). Wenn nun nach fast allgemeiner An- 
schauung in dem Wort zur Brotdarreichung bereits ein Hinweis auf 
Jesu bevorstehenden Tod liegen soil, da das Brechen des Brotes auf 
ein „Gebrochenwerden” des Leibes durch den Tod hindeute, so konnen 
wir dieser Auffassung nicht zustimmen. Man kann das Sterben am 
Kreuz nicht als ein Zerbrechen des Leibes bezeichnen. Auch kommt in 
keinem Bericht von der Stiftung des Abendmahls diese Wendung vor. 
Nur Lc. hat uberhaupt zu Leib einen Zusatz, aber er lautet nur: „Der 
fur euch gegeben wird” (22,19) un< 3 ist bei diesem spaten Text auch 
wohl erst durch die Uberlieferung geformt. In dem Wort vom Brot 
und Leib kann also bei natiirlicher Auslegung zunachst nur dies liegen: 
in der Darreichung des Brotes reiche ich euch zugleich mich selbst 
dar, mit all dem Heil und Segen, der fur euch in mir liegt und den ihr 
auch mit dem glaubigen Essen dieses Brotes euch aneignet, wie ihr 
auch die nahrende Kraft des Brotes fur euren Leib durch das Ver- 
zehren desselben euch aneignet. Und in dem Zerbrechen des Brotes und 
der Austeilung von 12 Stricken desselben Fladens kann dann nur liegen, 
dass jeder einzelne Jiinger sich als Glied einer zusammengehorigen 
Gemeinschaft frihlen und dass also durch dies gemeinsame Essen das 
oft fehlende Gemeinschaftsgefrihl der Jiinger gestarkt werden soil. 
Wir glauben, dass hiermit der Sinn des Brotgleichnisses Jesu erschopft 
ist. 

Bei dem Wort, das Jesus spater liber den Becher mit Wein spricht 10 ), 
ist dann freilich die Deutung des Weines auf sein am Kreuz im Sterben 
zu vergiessendes Blut klar 11 ). Die Worte lauten bei Me: „und er nahm 
einen Becher 12 ), dankte und gab ihnen den, und sie tranken alle dar- 
aus; und er sagte zu ihnen: ‘Das ist mein Bundesblut, das fiir viele 


9) VgL Jeremias, S. 47 f. Zum Passalamm gesellten sich auch Mazzen und Bit- 
terkraut. 

10) Nach Jeremias war es der zweite beim Passa getrunkene Becher, dem noch 
zwei andere folgten. 

11) Das participium praes. hat hier futurischen Sinn. 

12) Lc und PI fiigen richtig erklarend hinzu: )} Nach dem Essen”, namlich des 
Lammes (Lc 22,20; 1. Cor. 11, 25). Unsere Agenden sagen miss ver standi ich „nach 
dem Abendmahl”, womit wir doch die g a n z e Feier zu bezeichnen pflegen, die 
aber mit diesem Becher noch nicht abschloss (vgl. Jeremias a.a.O. , S. 47 ff). 
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vergossen wird’ Zunachst wird hier noch einmal zum Uberfluss deut- 
lich, dass die Gleichsetzung von Wein und Blut bildlich und nicht ir- 
gendwie substantiell zu verstehen ist; denn gerade das Trinken von 
Blut war fur einen Juden etwas Abstossendes und Unmogliches 13 ). 
Jesus weist die Jiinger also darauf hin, dass er — wie er das of ter vor- 
ausgesagt hatte — sein Blut am Kreuz fur sie vergiessen werde, und 
fordert sie dazu auf, diesen roten Wein im Becher als Bild seines 
Blutes zu trinken, mit anderen Worten: durch dies symboli- 
sche Trinken sich den Segen seines Todes anzu- 
eignen. Er will ihnen also dies furchtbare Ende seines unschuldigen 
Lebens als dennoch sinnvoll verstandlich machen, um sie vor dem ganz- 
lichen Zusammenbruch ihres Glaubens zu behiiten 14 ). Es ist also ein 
Akt seelsorgerlicher Liebe, den er an ihnen vollzieht. 

Aber welchen Sinn gibt er denn nun seinem Tode? Das liegt in der 
Bezeichnung seines Blutes als „Bundesblut” (Me., Mt.) oder „Blut 
des neuen Bundes” (Lc., PL) 15 ). Wenn Jesus hier von einem n e u e n 
Bund redet, den er stiften wolle, so muss er ihn damit einem a 1 1 e n 
Bunde gegeniiberstellen wollen. Welcher Bund soil damit gemeint sein ? 
Selbstverstandlich zunachst ein Bund zwischen Gott und dem von ihm 
erwahlten Volke Israel. Aber nun bleiben zwei Moglichkeiten. Gewohn- 
lich denkt man dabei an den durch Mose auf dem Sinai zwischen Gott 
und dem Volke geschlossenen Bund, wie es uns im 2. B. Mose 24, 1-8 
beschrieben ist. Im ganzen AT wird auf diesen Bundesschluss immer 
wieder hingewiesen als auf die Grundlage der einzigartigen Stellung 
Israels unter alien Volkern. Dann hatte Jesus sich also in der Erkennt- 
nis der Unzulanglichkeit und Vorlaufigkeit dieses alten Bundes, wie 
sie schon Jer. 31, 31-34 ausgesprochen hatte, als Griinder eines neuen 
Bundes betrachtet, den er durch Vergiessen seines Blutes besiegeln 
werde. Die Opfer, die am Sinai geschlachtet wurden (V. 5), waren aber 
keine Siihnopfer sondern dienten nur zur Blutgewinning. Das Blut 
wurde zu einem Teil fur Gott auf den Altar gesprengt, zum anderen 

13) Schweizer sagt: „auch nur der Hinweis auf eine solche Moglichkeit ware 
fur einen Juden ein horrendes Ansinnen gewesen” (Sp. 13 unten). 

14) Dass ihm dies nicht gelungen ist, zeigt das Gesprach der Emmaus-Jiinger 
bei Lc cap. 24 V. 19-21. 

15) Wenn doch endlich aus unseren Bibeln und Agenden die irrefiihrend dem 
Laien unverstandliche Ubersetzung verschwande: „Das ist das Blut des Neuen 
Testaments”! Wir verstehen unter dem Neuen Testament doch ein Buck, was hier 
natiirlich nicht gemeint ist. 
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Teil auf das Volk, um so den Bund zwischen beiden auch sinnenfallig 
anzudeuten, wie das im Altertum auch sonst bei Bundschliessungen 
Sitte war. Die gemeinsame Teilnahme an demselben Blut kittete beide 
Blutempfanger, sei es Mensch und Mensch, sei es Gott und Mensch, 
auf das festeste zusammen. Der Unterschied in unserem Falle ist nur 
der, dass am Sinai das Blut von Tieren den von Mose beschlossenen 
Bund bekraftigte, wahrend es auf Golgatha das Blut des Bundesmittlers 
selbst ist. Jesu Worte wollten also sagen: „So oft ihr bei solcher Ge- 
dachtnisfeier von diesem Wein trinkt, bekennt ihr euch zu dem Bunde 
mit Gott, und Gott bekennt sich zu dem Bunde mit euch, den ich als 
der Mittler durch mein ganzes Wirken geschlossen und durch meinen 
Tod besiegelt habe. Dadurch werden euch erneut alle Friichte dieses 
Bundes zugesprochen 16 ), wie ihr andererseits sie aufzunehmen und 
diesem Bund Treue zu halten gelobt!” 

Mit Recht hat der Religions-Historiker H. J. Schoeps in Erlangen in 
seiner Schrift uber das Leben Jesu 1954 S. 24 darauf hingewiesen, 
dass durch diese Worte vom neuen Bunde in letzter Instanz die Grund- 
lage fur die Entstehung einer christlichen Kirche gelegt worden sei, 
die ja ein Gott und Menschen in Christus umschliessender Bund ge- 
nannt werden muss. Allerdings haben die Junger zunachst diese Auf- 
forderung, sich als ein neuer zusammengehoriger Bund zu fuhlen, nicht 
verstanden; denn wie die vier Evangelien zeigen, sind sie alle ausein- 
ander gelaufen und glichen nicht einem Bunde sondern einer ver- 
scheuchten und zerstreuten Herde ohne Hirten. Was sie aber dann 
wieder zusammengefuhrt und endgiiltig zu einer fest verbundenen 
neuen Gemeinde gemacht hat, waren die Erscheinungen des Auferstan- 
denen, die auch auf seinen Anspruch, Mittler des neuen Bundes zu 
sein, das Siegel der Wahrheit driickten. 

Bei dieser Auffassung der Kelchworte und ihrer Bezugnahme auf 
den Sinaibund miissen wir bleiben, trotz der von Jeremias S. 107 ff 
vorgetragenen und gebilligten 2. Auslegung der Kelchworte. Jeremias 
teilt mit, dass man an mehreren Stellen der talmudischen Literatur das 
Blut der beim Auszug aus Agypten geschlachteten Passalammer 
als „Bundesblut” bezeichnet habe, dass also der Bund schon beim Aus¬ 
zug aus Agypten geschlossen und dass diesem Passablut siihnende Be- 


16) Wir denken an Luthers „Vergebung, Leben und Seligkeit” (Kl. Kat., 5. 
Hptst.). 
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deutung zuzusprechen sei. Jesus soil dann sein eigenes Blut als Suhne- 
blut diesem suhnenden Blut der Lammer des Auszugs gegenubergestellt 
haben. Diese spate, mit iiberaus kiinstlichen, echt rabinischen Gedanken 
(siehe Jeremias) konstruierte Auslegung der Geschichte des Auszugs 
(Ex. 12) stimmt mit der alttestamentlichen Darstellung der Umstande 
in keiner Weise uberein. Sie ist auch als Meinung Jesu und seiner Zeit- 
genossen nicht nachweisbar. Auch aus inneren Grunden konnte Jesus 
sie nicht geteilt haben, denn sie operiert deutlich mit dem von ihm 
immer bekampften judischen Lohngedanken 17 ). Wir miissen also bei 
der Erklarung seiner Kelchworte das Blut der Passalammer in Agypten 
beiseite lassen und an der oben vorgetragenen Auslegung festhalten 18 ). 

III. 

Unsere vorstehenden, auf rein exegetischem Wege ohne dogmatische 
Voreingenommenheit angestellten Untersuchungen haben gezeigt, dass 
sich der sachliche Wert der Abendmahlsfeier innerhalb des Wertkom- 
plexes halt, den auch die Wortverkiindigung uns vermittelt. Das Abend¬ 
mahl bringt keine neuen Heilsgaben, die iiber die in der Wortverkundi- 
gung enthaltenen hinausfuhrt. Das Wort schon sichert uns das voile 
Heil in Christus zu. Man hat allerdings ofter versucht, dem Abendmahl 
eine besondere Heilsgabe zuzuschreiben. Was da ruber gesagt worden 
ist, kann im einzelnen hier nicht angefiihrt werden. Aber es fiihrt sich 
schliesslich alles darauf zuriick, dass im Abendmahl eine mystische, ge- 
heimnisvolle Vereinigung mit dem himmlischen Christus erlebt werden 
soil, der in einer besonderen, wenn auch iibersinnlichen Weise bei der 
Feier gegenwartig gedacht wird 19 ). Natiirlich verfuhrt dieser exege- 
tisch unhaltbare Gedanke zu den willkiirlichsten Spekulationen und 
spitzfindigsten Fragen, die mit der wirklichen Absicht Jesu nichts mehr 


17) Die Errettung aus Agypten wird als Lohn dafiir aufgefasst, dass die Juden 
sowohl mit dem Blut der Beschneidung wie mit dem Blut des Passa gehorsam 
den Willen Gottes erfiillt hatten (S. 10 Anm. 3). 

18) Die Verwendung des beim Auszug an die Pfosten der Hauser gestrichenen 
Blutes tragt ganz deutlich die Zuge des in den antiken Religionen weit verbrei- 
tenen Abwehr-Zaubers an sich, da es vor der Todesseuche, die im Volke 
umging, schiitzen sollte (vgl. Chantepie de la Saussaye, a.a.O. Register unter 
„Abwehr”). 

19) tjber alle damit zusammenhangenden Fragen orientiert eingehend das von 
dogmatisch-konfessionellem Standpunkt ausgehende Werk von Reinhold Koch, 
Erbe und Auftrag, das Abendmahls-Gesprach in der Theologie des 20. Jahrhun- 
derts”, Miinchen 1957. 
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zu tun haben. Sie verfiihrt auch zu der iibertriebenen Hochschatzung 
dieser Feier, als ware die Teilnahme an ihr erst ein Zeichen vollendeten 
Christentums. Es bedarf ja bekanntlich erst der Konfirmation, um zu 
ihr zugelassen zu werden, wodurch in den Gemeinden der Irrtum ent- 
standen ist, als befande man sich erst im Abendmahl auf der hochsten 
Ebene christlicher Frommigkeit. Das Besondere am Abendmahl ist aber 
nur, dass wir hier speziell des Todes Jesu gedenken, (richtig freilich 
nur im Zusammenhang mit seinem ganzen Leben!) und dass wir Gottes 
Heilsgaben unter Begleitung der von Jesus bestimmten realen, sinn- 
lichen, sichtbaren Elemente empfangen, die auf sie hinweisen. Auch 
hierbei aber ist das Wort der Verkiindigung notig, um sie nicht falsch 
zu verstehen und zu deuten. 

Auf der anderen Seite liegt aber auch eine Unter schatzung des Ge- 
haltes der Feier vor, wenn sie in der kirchlichen Praxis nur als eine 
mit einer vorangegangenen Beichte verbundene Feier der gottlichen 
Vergebung der Siinden behandelt wird. Wir haben gesehen, dass mit 
diesem einen und an sich doch negativen Gut die Fiille des positiven 
Segens der in der Feier zur Wirkung kommen soli, auch nicht entfernt 
erschopft ist. Daraufhin miissten alle Abendmahls-Liturgien und auch 
alle Abendmahls-Lieder gepriift werden, ob sie der Feier wirklich ge- 
recht werden. Wir fiirchten, dass dies nicht der Fall ist. 



DIE DEBATA DER BATAK 


VON 

GERHARD KAHLO 

Leipzig 


Viele Schriftsteller haben fiber die Debata der alten Batak berichtet. 
Das Wort setzt man mit Sanskrit dewata gleich, was im Sanskrit ge- 
braucht wird fur i. Gottheit (abstrakt), Gottlichkeit bezw. gottliche 
Wiirde, gottliche Macht, 2. Gottheit (konkret), 3. Gotterbild, 4. ein 
Sinnesorgan 1 ). Dazu ist mehreres zu bemerken. 

Geschichtlich: Gewiss fand man z.B. Elefantenbilder (die von vielen 
als Ganesha angesprochen wurden). Aber diese zeigen keinen „indi- 
schen”, sondern hinterindisch-chinesischen Stil 2 ). Auch die Figur in 
Pagaralam (ein Mensch in den Klauen eines Tigers) entspricht dem 
Bronzebild der Chou-Periode, zeigt also chinesischen Stil 3 ). Sodann. 
Das Reich Sriwidjaja auf Sumatera entstand 683 und wurde 1377 von 
den Djawanen erobert; es umfasste aber nicht die Bataklande 4 ). Ge¬ 
wiss, einige Siedler (1500 Familien) stammten aus Siidindien und 
liessen sich in der Marga Sembiring nieder; das waren Tamil, die 
Nehru 5 ) als Kalinga (= indonesisch Keling) und Orissa 6 ) bezeich- 
net. Als Bringer einiger neuer Ideen kommen aber nicht „Hindu”, 
sondern Parsi in Betracht 7 ). 

Sprachlich: Die Betonung auf der ersten Silbe ist den Batak fremd. 
(Dagegen entspricht der Ersatz des w durch b der Bataksprache, die 
den Buchstaben w nicht kennt). Auch die Form dibata ist iiberliefert 8 ); 


1) So Mahabharata XII 215, 19. Auf diese Stelle machte mich Friedr. Weller 
freundlichst aufmerksam. 

2) C. Hentze, Ob jets rituels, croyance et dieux, Figure 49. 

3) Hentze, Mythes et symboles lunaires S. 167. 

4) Schnitger, Forgotten Kingdoms S. 2. 

5) Glimpses (Brief an Indira vom 28. 4. 1932). 

6) Von diesen diirften die Lubu abstammen, die inzwischen wohl ausgestorben 
sind. 

7) Vergl. G. Kahlo, Gudjaraten im alten Indonesien (Forschungen und Fort- 
schritte Nr. 12 vom Dezember 1957). 

8) Verhandel. Bat. Gen. 56 Teil (1904) von Joustra. 
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sie wlirde auf Djawa keine Schwierigkeiten bereiten, da sowohl Dja- 
wanisch wie Sundanesisch e und i in der Aussprache mitunter wech- 
selt, was aber im Batakischen nicht der Fall ist. Schliesslich finden wir 
auch noch die sprachlich nicht erklarbare Form neibata 9 ), was „Leute” 
heissen soil. 

Sachlich: Alle befragten Batak 10 ) verneinten einstimmig die Frage 
nach „Gottern”. Das stimmt genau zu den immer wiederkehrenden Mit- 
teilungen der Hollander 11 ), dass die Batak niemals Tempel hatten, 
auch keine Priester, und dass sie keinerlei Gottesdienste abhielten. 
Alle Batak ausserten, sie kennten die Geschichte ihrer Vorfahren ge¬ 
nau 12 ), aber von Gottern ware nie die Rede gewesen, auch nicht von 
„einem” Gott 13 ). Halomoan Siahaan, ein kenntnisreicher Batak vom 
Tobasee, ausserte: „Lediglich Schopfungsgeschichten erzahlt man hier 
und da”. Das stimmt wiederum iiberein mit den Aufzeichnungen der 
Hollander und Deutschen. Diese Geschichten gilt es zu untersuchen, 
zumal Warneck 14 ) sagt: „Uber der Ursprung des Menschen erzahlt 
jeder Stamm etwas anderes”. Was nun erzahlt man? 

Henny 15 ) teilt mit: „Der Ursprung von allem ist Mula djadi Na- 
bolan. Sein Sohn Batara Guru schuf den Himmel, dessen Tochter Si 
Deak (= Deang) Porudjar 16 ), die im Mond sitzt und spinnt, schuf 
mit Unterstutzung der Schwalbe die Erde”. Warneck 17 ) nennt auch 
Mula Djadi, aber als Tochter Bataras Si Boru Sunde (sunde — Ur¬ 
sprung). „Mula Djadi” hatte auch noch eine Tochter, Boru Samian- 
gaanga, die als „Gottin” des Meeres bezeichnet wird 18 ). 


9) Warneck, Nacht und Morgen auf Sumatera. 

10) Die Batak sind iibrigens seit langem Christen. 

11) Tijdschr. Ned. Ind. 8. Jahrg. (1846) 2. Teil S. 145 ff. Ebenso bei Warneck, 
Die Religion der Batak S. 5. (W. erwahnt nur S. 74 heilige Haine — also wie bei 
den alten Germanen. Auch sagt er S. 13: „Kein animistischer Heide betet Holz 
oder Stein an”). 

12) Tatsachlich weiss jeder seine Marga iiber vier- bis fiinfhundert Jahre aus- 
wendig. 

13) Das deckt sich mit der grundsatzlichen Feststellung von Raffaele Pettaz- 
zoni iiber „Das Ende des Urmonotheismus” ( Numen Vol. V 1958). 

14) Die Religion der Batak S. 33. 

15) Henny in der Tijdschr. TLV Teil 17 (1869) S. 22 ff. 

16) Die von anderen iiberlieferte Form pareadjar ist sprachlich sinnlos. t)bri- 
gens schrieb Henny Parudjar; doch muss es nach dem Pepet-Gesetz batakisch 
porudjar heissen; das Substantiv-Praefix ist por = indonesisch per. 

17) Die Religion der Batak S. 4 und S. 33. 

18) Tijdschr. TLV Teil 35 (1893). 
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Zunachst: mula djadi heisst weiter nichts wie „ An fang des Gesche- 
hens” (erstes Werden), ist also kein „einiger Gott”, sondern ein kos- 
mogonischer bezw. ontologischer Begriff, der sich deckt mit der ersten 
Stufe der polynesischen 19 ) Kosmogonie 20 ), die von den Maori als te 
kore (= das Nichts) bezeichnet wird, die aber 21 ) entsprechend der 
polynesischen Denkweise besser iibersetzt wird mit der zweiten, auf 
Mangareva noch durchaus gebrauchlichen Bedeutung von kore, namlich 
„Wirbel”; das wiirde sich decken mit den Theorieen der „Ionischen 
Schule” der alten Griechen, mit den Ansichten von Kant 22 ), Her- 
schel 23 ) und Laplace 24 ). Der Beiname Nabolan (richtig: Nabolaan 
= der, welcher trennt; vergl. 1. Moses 1, 7) wird auch als der von 
Gurus Tochter genannt 25 ); vergleiche die dritte Stufe (das Madchen 
ist ja die Enkelin) der polynesischen Theorie, die Maori Te Rapunga 
(= das Forschen, das Suchen) heisst. Doch kann man auch die auf 
Mangareva gebrauchliche Bedeutung der Sprachwurzel rapu (die En- 
dung -nga im Maori bezeichnet lediglich die „Vielheit”) eur Erlauterung 
heranziehen, namlich „kneten”; auf Hawaii heisst lapu (Haw. wird r 
zu /) „Erscheinung, Gespenst” (Nebularhypothese?) und lapulapu „zu~ 
sammensuchen”. Nun der „Batara Guru” genannte Sohn. Dieser Name 
findet sich in unzahligen alten indonesischen Biichern als Titel; so hatte 
der Ministerprasident von Madjapahit die Amtsbezeichnung Batara 26 ) r 
in Goa auf Sulawesi regierte um 1500 Batara Goa 27 ); bei den Man¬ 
dating regierte 1845 Batara Guru, der siebente Nachkomme vom Konig 
Sidan 28 ); der Titel der altesten Fursten von Bima war Batara 29 ). 

19) Der sprachliche und ideelle Zusammenhang zwischen den Batak und den 
Polynesiern ist besonders eng. Vergl. G. Kahlo, Indonesische Forschungen 
S. 39 ff. („Stammen die Samoaner aus Sumatera? ,, ) 

20) Nach den Aufzeichnung von White und Bastian neu untersucht und ver- 
bessert von Emil Reche, Tangaloa S. 101 ff. 

21) Wegen der „zweiten Stufe” (po = Nacht, Finsternis; vergl. 1. Moses 1, 2) 
ergibt sich bei dieser Ubersetzung eine Schwierigkeit. 

22) Allgem. Naturgesch. und Theorie des Himmels. 

23) Uber den Ban des Himmels (Deutsche Ausgabe von 1791). 

24) Exposition du systeme du monde. 

25) Verhandel. Bat. Gen. 3 Teil (1787) S. 16. Die dort angefiihrte missverstan- 
dene Form Puta Orla Bulan muss heissen Pute Olang Bolaan; alle drei Worter 
bedeuten „trennen, spalten” usw. 

26) Siehe die Chronik „Sedjarah Melaju” und den geschichtlichen Roman 
„Ftang Tuah”. 

27) Tijdschr. TLV 4. Teil (1883) S. hi ff. 

28) Tijdschr. Ned. Ind. 8. Jahrg. (1846), 2. Teil S. 145 ff. 

29) Chronik von Bima. 
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Die Indonesier 30 ) geben fur Batara zwei Bedeutungen an: 1. Gott 
(dewa) 2. Titel des Grosskonigs. Wir finden aber auch Sanskrit de- 
wata (batakisch debata) als Konigstitel; so wird der Enkel von Watu 
Gunung stets Debata Tjengkar genannt 31 ); es wird der Fiirst Sinomba 
Debata erwahnt 32 ); und in der Legende von Watu Gunung 33 ) heisst 
es geradezu „Dewa werden auch Sangjang und Batara genannt”. Nun 
sagt man heute im Volk, sangjang bedeute „die verehrten Gotter”. Das 
trifft den Kern der Sache nicht; denn in den klassischen Schriften 
liegt die (heute ausgestorbene) Form iang vor, und von den Sangiang 
der Dajak wissen wir ganz genau 34 ), dass die „Luftgeister” (Sangiang) 
die „altesten” Ahnenseelen sind. Dazu passt die fur das „hochste (al- 
teste) Wesen” iiberlieferte 35 ) Bezeichnung Ompu (Grossvater) tuan 
mula djadi, d.h. „(Unser) Grossvater (= Ahne), der Herr des ersten 
Werdens”. 

Also: Die ,,Schopferlegenden” weisen (trotz des Fremdworts aus dem 
Sanskrit) gar keinen Gott bezw. Gotter auf, sondern zeigen einen Fiir- 
stentitel bezw. weisen allgemein auf den Urahnen hin. Die „Vergot- 
tung” uralter Konige ist auch in Deutschland 36 ), Griechenland 37 ), 
Italien 38 ) usw. bekannt. (fiber die Ahnenseelen spater). Zunachst noch 
die „Titel” des Batara Guru 39 ). Sie lauten: 1. Pariangan, d.h. „der die 
Pfosten (erganze: der Welt) bildet” = „Trager der (guten) Sitte, der 
Moral” 40 ). 2. Panungkunan ni uhum”, d.h. „Stiitze des Rechts”. 3. 
Pandapotan ni patik di djolma 41 ) manusia, d.h. „Erfinder der mensch- 
lichen Gesetze”. Die Doppelsetzung des Begriffs „Mensch” (dabei 

30) Purwadarminta, Kamus IJmum, 2. Aufl. S. 73. 

31) Im „Adji Saka”. 

32) Bijdr. TLV Teil 55 (1903) S. 1 ff. 

33) Tijdschr. Ned. Ind. 14. Jahrg. (1852), Teil 2 S. 346 ff. 

34) Siehe die uralte Epopoe „Auh balian hapa tiwah”. 

35) Tijdschr. TLV Teil 35 (1893). 

36) Wodan usw.. Siehe Saxo Grammaticus. 

37) Siehe Etymol. Magnum, Hesych, Stephanus Byz. unter „Apollo” usw. 

38) Siehe die lateinischen Geschichtswerke der romischen und byzantischen Kai- 
serzeit. 

39) Warneck, Tobabataksches Worterbuch S. 14 ff. 

40) Zu diesem Ausdruck vergl. die bekannte sittlich-soziale Stellung der 
taupou (Ehrenjungfrau) auf Samoa, deren Titel wortlich heisst „die den Pfosten 
bildet” (darstellt), — also sinngemass den genau gleichen Titel hat wie der Batara 
Guru. 

41) Im Gegensatz zu indonesisch djelma (= Wiedergeburt), dem djolma nach 
den Lautgesetzen entspricht, heisst djolma „Mensch” (Mann bezw. Frau) ; so auch 
Sundanesisch djelema. 
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Sanskrit manusia) zeigt, dass im Volk die genaue Bedeutung nicht mehr 
bekannt war. Sachlich ist festzustellen: Die Ansicht, dass der ,,Herr- 
scher” verantwortlich ist fur die Hiitung der Sitte, ist bekanntlich echt 
indonesisch und nicht ,,aus Indien eingefiihrt”, und ebenso beweist der 
oben erwiihnte Titel Ompu (Grossvater, Ahne) die echt indonesische 
Auffassung ihres Ahnenkultus, der auf ihrer alten Weltanschauung, 
dem Anismismus 42 ), beruht. (Dazu weiter unten einige Beispiele). Zu- 
nachst noch die anderen Namen bezw. Titel. 

Wenn das Madchen boru Porudjar (= Kiinstlerin; dazu udjaru- 
djaran = Zauberkunst) aus „Schlamm und Wasser” die Erde formt, 
weil sie von ihrem Mond auf die Erde heruntermochte, so gemahnt 
das an zwei ahnliche Vorstellungen: Bei den Dajak gilt der Mond als 
bewohntes Land, und dort herrscht Silai, der Stammvater der „Weis- 
sen”, der iibrigens der Schwager des Konigs von Madjapahit (auf 
Djawa) ist 43 ) ; und auf Samoa ,,hilft” gleichfalls ein Madchen Tan- 
galoa bei der „Schopfung”; ferner spielt bei den Batak die Schwalbe 
leang eine Hilfsrolle und auf Samoa die Strandschnepfe (tuli). Ubri- 
gens ist Tangaloa kein „Gott”, sondern heisst „die gesamte Mensch- 
heit” (wortlich: „die ausgedehnte Ichheit”). Bei den Batak heisst es 
aber auch, dass nicht das Madchen die Erde schuf, sondern ihr Vater 
(Batara Guru), und zwar schuf er den Berg Bakara im Land der 
Batak 44 ). Dieser Name ist nicht batakisch; er miisste in dieser Sprache 
Bahara heissen. Vielleicht deutet das Ganze (wie in vielen indonesischen 
Urgeschichten) auf eine (malayische?) Prinzessin, die aus Ubersee ge- 
kommen ist 45 ). Der andere Name des Madchens, Boru Samiangaanga, 
das „Meergottin” (doch wohl: iibers Meer gekommene Prinzessin) 
heissen soil, kann aus keiner indonesischen Mundart erklart werden, 


42) Ein Beispiel dafiir bei G. Kahlo, Der Animismus der Dajak (Numen 
Vol. IV Fasc. 3 vom Sept. 1957 S. 204 ff.). 

43) Siehe Hardeland, Dajaksches Worterbuch s. v. blanga. 

44) Verh. Bat Gen. 3. Teil (1787) S. 16. 

45) Bei den Mandailing ist die Rede von Si Dajang marnjala-njala dilangit 
(~ das flammende Himmelsfraulein). Mit „aus dem Himmel gekommen” werden 
in den altesten Uberlieferungen stets die (natiirlich zu Schiff gekommenen) Frem- 
den bezeichnet. Ubrigens bezeichnet dajang eigentlich ein sehr junges Madchen, 
etwa wie das deutsche Wort ’’Backfisch”. (Fur das Italienische vergl. das Lust- 
spiel „Scampolo” von Pirandello). Auch auf Samoa ist die „Schopfergehilfin” als 
sehr jung (noch nicht heiratsfahig) gedacht. Das scheint doch wohl seinen Grund 
darin zu haben, dass die Jungfraulichkeit einst „heilig” war; auf Samoa z.B. war 
ja das junge Madchen „tabu”. 

Numen, VI 
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wohl aber aus dem Polynesischen, und es bedeutet , Jungfrau des Lei- 
chenmeers” 46 ). Das weist auf den Regenerationsgedanken hin, der z.B. 
auch in Deutschland durch Frau Holle und deren jugendliche Gehilfin 
(die „Schlusseljungfrau”) in den Volkssagen verkorpert ist 47 ); in 
Indonesien hat ein Madchenspiel die alte Anschauung bewahrt 48 ). In 
Polynesien wird ja die Totenseele „mit acht Ruderstossen” 49 ) fiber 
das „Wasser des Lebens” (vaiola) von einem Fahrmann (wie in Grie- 
chenland von Charon) fibergesetzt, um ins „Land der Totenseelen” zu 
gelangen 50 ). Die Polynesier (und Indonesier) kennen keinen Dualis- 
mus 51 ), sondern haben den ,,Einheitsgedanken” der Unendlichkeit, 
Ewigkeit usw 52 ). 

Weitere Namen der Debata sind leicht erklarbar. Gurus Frau hiess 
Soripada; das heisst batakisch „Gemahlin” und wurde auch von den 
Koniginnen der Atjeh gesagt. Sie gilt andrerseits als „Herrscherin der 
inittleren Welt”. Es gibt namlich noch eine andere Auffassung fiber 
die Debata, namlich die Einteilung in die oberen (diatas), die in der 
Mitte (ditongah) und die unteren (ditoru). Exoterisch wird das er- 
lautert als Gotter bezw. Menschen bezw. bose Geister. „Unten” soli 
Mangalabulan herrschen 53 ). Das Wort ist sinnlos; er heisst „Verur- 
sacher des Mondes”. Dass sich alles um Ahnenkult dreht, beweist die 
Geschichte vom „Konig der Mittelwelt” (indonesisch Radja ketenga- 
han), dessen Kinder auch die Oberwelt und Unterwelt bevolkerten 54 ). 
Die Seelen der ihren Nachkommen freundlich gesinnten und daher hilf- 
reichen Ahnen sind „oben”, die der ihren Nachkommen ziirnenden 55 ) 


46) Als Einzelworter leben noch samoanisch sami (= Meer) und auf Tonga 
angaanga (= Leiche). 

47) Vergl. G. Kahlo, Frau Holle und der Nobiskrug (Wiss. Ztschr. der Univ. 
Jena, Jahrg. 1957/58, Ges. und sprachw. Reihe Heft 4). 

48) Vergl. G. Kahlo, Nini Towong (Wiss. Ztschr. der Univ. Leipzig, Jahrg. 
i 957/58, Ges. und sprachw. Reihe, Heft 5 S. 637 ff.) 

49) Die Polynesier zahlten acht Planeten unseres Sonnensystems; das „Seelen- 
land” lag ausserhalb unseres Sonnensystems. 

50) Emil Reche, Hoi iiber, Fahrmann! (Privatdruck Gottingen 1939). 

51) Daher auch keine „Teilung” in „Leib” und „Seele”. 

52) Emil Reche, Das Denken in Zwiegestalt S. 18. 

53) Warneck, Nacht und Morgen auf Sumatera. 

54) Verh. Bat. Gen. 56. Teil (1904). Zum Ausdruck „Mittelwelt” vergl. ger- 
manisch Midgard = mittlerer Garten — die Erde. 

55) Die Totenseele der ziirnenden Ahnen heisst begu, was von den Europaern 
oft durch „Gespenst, Spuk” ubersetzt wurde. Fur den Zorn des Begu gibt es das 
besondere Wort pasuan; aber pasupasu heisst „Segen”. Uber die „hilfreichen” 



Die Debata der Batak 


67 


und daher bosartigen sind „unten”, die lebenden Menschen „in der 
mittleren Welt”. Alle drei werden debata genannt. Das geht aus Folgen- 
dem hervor: Bei den Karobatak gibt es 48 (bei den Tobabatak 40) ver- 
schiedene „amtliche” Melodieen; es ist genau vorgeschrieben, bei wel- 
cher Gelegenheit jede gespielt wird 56 ). Nun wird nach der Ouverture 
jeweils eine Pause gemacht und gerufen: „0 Vorfahren, ihr drei de¬ 
bata” usw 57 ). Damit ist klar, dass die debata ursprunglich die toten 
Ahnen sind und alles andere spatere Zusatz — vielleicht unter fremden 
Einfluss 58 ). Thevenot 59 ) stellte fur die Pilipina schon 1664 die Glei- 
chung auf: humalagar (Geister) = manes — verstorbene Ahnen. Die 
Geschichten von der „Schopfung”, die damit verbunden sind, erweisen 
sich als philosophische Gedankengange. Bei den Bisaya wird z.B. als 
Schopfer Laon genannt; das heisst aber ganz einfach „die Zeit”. Indo- 
nesier und Polynesier legen ja weniger Wert auf das Raumdenken als 
auf das Zeitdenken 60 ). 

Fiir den Ahnenkult und den Animismus der Batak ist noch das Fol- 
gende bezeichnend. Bei den Karo ist alles beseelt; es gibt daher gute 
und bose Werkzeuge, gute und bose Pflanzen usw 61 ). Wenn die Wor- 
terbucher 62 ) nini mit „Gotter” iibersetzen, so ist das ein Missverstand- 


(pasupasu) bezw. „ziirnenden” (pasuan) Ahnenseelen (in Deutschland je nachdem 
Heinzelmannchen, Kobolde, Zwerge usw.) siehe G. Kahlo, Die Verse in den 
Sagen und Marchen S. 102-120. Eine Ahnlichkeit mit der Auffassung der Dajak, 
dass im Totenseelenland alles umgekehrt ist, besteht darin, dass begu auch „um- 
gekehrt” heisst. (Die Begu gehen die Treppe mit dem Kopf zuerst hinunter usw.) 

56) De Ind. Gids 60. Jahrg. (1938) S. 276. 

57) Tijdschr. TLV 1869 S. 1 ff. 

58) Dieser Einfluss darf aber nicht (nach der schon von Buschmann heftig 
kritisierten oberflachlichen Methode) einfach als „brahmanisch” oder gar „buddhis- 
tisch” aufgefasst werden. Wenn z.B. eine Handschrift aus Bakara (siehe Bijdr. 
TLV Teil 55 vom Jahr 1903 S. 1 ff.) als „heiligen” Konig der Batak den 
Singa Mangaradja bezeichnet, so ist zwar der Titel radja fremd (wie in Europa 
Kaiser, Zar, Empereur usw.), aber Mangaradja heisst nicht etwa Maharadja, son- 
dern manga ist die echt batakische Vorsilbe, die vor Wortern gebraucht wird, die 
mit 1 , n oder r anfangen und indonesisch me (mem, meng) entspricht. Und singa 
heisst allerdings auch „Lowe”; aber im alten Batakischen heisst es 1. Tiger 2. 
Form 3. Bild 4. Skizze; etongan (= Rechnung) maninga (gemass den Wohl- 
klangsregeln aus ma-singa) „Raumlehre” (Geometrie). Die Titel radja und 
guru erscheinen ofter in den (sehr alten) Stammbaumen einzelner batakischer 
Marga. 

59) Relations de voyages II (Rel. d’un Religieux). 

60) Siehe Emil Reche, Der Polynesier. 

61) Nederlandsch Zendingsblad vom Oktober 1939. 

62) Joustra, Ned.-Karosche woordenlijst s.v. 
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nis; in ganz Indonesien bedeutet nini „Vorfahren”. Atjeh heisst ni 
„Urgrossvater”, nini „Ahnherr”. Beim Todesfall erhalt der Verstor- 
bene bei den Karo noch vier Tage lang Essen vorgesetzt 63 ). Bei den 
Toba bringt die Witwe sieben Tage lang Essen ans Grab 64 ). Die Karo 
legen fur die Ahnengeister ein Gartchen an 65 ). Bei der vor Beginnen 
eines grosseren Werks den Ahnengeistern vorgetragenen Bitte um Un- 
terstiitzung legt man Reis und Fleisch auf den Hausbalken 66 ). Beim 
Giessen von Metall werden die Vorfahren wie folgt angerufen: 

O Geister des Grossvaters (der Grossmutter), 

Eidechse 67 ) der Erde 

Segne, was ich zu machen gedenke, 

Auf dass es gut und schon werde! 

Lass das Werk gelingen! 

Diese Gaben bitte ich 
Dir spenden zu diirfen : 

Ein Stuckchen Kuchen, ein Betelblatt, 

Ein Ei usw. 

Zum Vergleich ein Vers der Dajak, den bei der Hypnose das Medium 
(das dort dewa heisst!) sagt: 

Erst kam herab der Urahn zum Grossvater, 

Der Grossvater kam herab zum Vater, 

Der Vater zur Mutter, 

Und Mutter hatte sieben Eier. 

Das erste platzte, und es enstand der Rabe, 

Das zweite platzte, und es entstand die Krahe, 

Das dritte platzte, und es entstand der Pfau, 

Das vierte platzte, und es entstand der Fasan, 


63) Tijdschr. TLV Teil 28 S. 518. 

64) Van der Tuuk, Bataksch Woordenboek s.v. tudjung. (Dieses Wort be¬ 
deutet ,,Trauerschleier”.) 

65) Bijdr. TLV Teil 83 (1927) S. 514 ff. 

.66) Warneck, Die Religion der Batak. Daraus sind auch einige weitere An- 
gaben entnommen. 

67) Das bekannte Sinnbild fiir „Mann”, das (neben dem Bild der Briiste == 
„Frau”) als Schnitzerei oder Malerei an fast alien Hausern angebracht wurde. 
In Polynesien wird die Eidechse in der Ontologie mit „Vorfahre M gleichgesetzt. 
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usw 68 ). Hier ist der erste Teil alt, der zweite aber spater angehangt, 
was die aufgezahlten Tiere beweisen, deren Namen z.T. auf indischen, 
z.T. auf chinesischen Uberlieferungen beruhen. 

Beim Schwur sagt der Batak: „Unser Grossvater moge mich strafen, 
wenn ich das und das getan habe”. Beim Hausbau wird die Si boru 
dajang natang dunia angerufen, d.h. „das kleine Fraulein, das die Welt 
stiitzt”. (Das Wort dunia ist modern, d.h. hochstens vierhundert Jahre 
alt; bei dem „Fraulein” scheint eine Vermischung der batakischen 
Ahnfrau und der polynesischen Ehrenjungfrau vorzuliegen). 

Noch sind einige Fachausdriicke zu erwahnen, die vielfach missver- 
standen worden sind. Den tondi setzt Van der Tuuk mit der gana (Ding- 
seele bei den Dajak) gleich. Tatsachlich haben auch Haus und Herd, 
Boote, Eisen, der Reis usw. einen tondi. Aber Warneck klagt: ,,Was 
der tondi eigentlich ist, weiss niemand”. Man darf eben den Begriff 
nicht zu eng und vor allem nicht unphilosophisch auffassen. Sprachlich 
betrachtet: Die Silbe di ist die gleiche wie in indonesisch diri ( = Per¬ 
son, selbst) und in djadi (werden), Dajakisch badi (Grund, Ursache), 
und sie steckt auch in Furwdrtern, z.B. dia (er, sie), batakisch adi 
(dieser), Sundanesisch adika (du; auch dia wird fur „du” gebraucht). 
Es geniigt also nicht, tondi mit „Geist” oder „Seele” zu ubersetzen, 
sondern es hat auch die (von Warneck erwahnte) Bedeutung „Indivi- 
dualitat”. Es werden sieben tondi genannt. 1. sigomgom. Das Wortchen 
si ist die bekannte Personenvorsilbe; gomgom heisst ^eherrschen” 
(wortlich: fest in der Hand halten), gomgoman heisst „geweiht”. Nach 
Warneck ware der Mensch ohne diesen tondi tot. Das geht aus dem 
Wort aber nicht hervor. 2. sidjundjung. Die Silbe djung bedeutet im 
Indonesischen etwas „Hoheres”; so heisst denn batakisch djungdjung 
„hervorragend”, und djungdjungan ,,Anfiihrer”. Mit anderen Wor- 
ten: die ersten beiden tondi „fuhren” (regieren) den Menschen; das 
heisst nach animistischer Anschauung nichts anderes, als: sie geben 
dem Menschen Kraft und Starke, sodass er die Glieder seines Leibes 
„regieren” kann 69 ), sie stellen also die im Menschen wirkende Natur- 
kraft dar. 3. sipalopalos. Das soil ein „Krankheitsdamon” sein; das ist 
sachlich undenkbar. Und sprachlich: das Wort palos ist Batakisch nicht 
gebrauchlich. Aber die Silbe los (= indonesisch les; liegt in Pasunda 
noch heute einsilbig in der Bedeutung „fort, weg” vor) bedeutet „Ge~ 

68) Bijdr. TLV 1876 S. 83. 

69) Vergl. die Fabel des Menenius Agrippa bei Livius. 
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genwirkung”; also kann man nur iibersetzen „Gegenwirkung gegen 
Krankheiten”. Modern gesprochen bedeutet es also die „Abwehrkraft”, 
die dem Korper innewohnt. 4. sibahota. Soil den „schaffenden” tondi 
bedeuten; da fur liegt im Batakischen keine Etymologie vor, da es das 
Wort nicht gibt; wollte man es als Zusammensetzung analysieren, hiesse 
es ,,unsere Kampfersuche”, ist also sinnlos. Greift man zur Erklarung 
nach dem Polynesischen, so finden wir die Wurzel auf Tahiti in der 
Bedeutung „abschaben, abkratzen”. Dieser Ausdruck ist im Indonesi- 
schen gelaufig im Sinne von „Krankheit bezw. Unheil abwehren”. 5. 
sipalilohot. Dieser tondi „macht” angeblich „reich”. Das konnte sachlich 
als „Arbeitsfahigkeit” (und dadurch Verdienstmoglichkeit) gedeutet 
werden, was jedoch sprachlich ganz unmoglich ist. Das Wort pali heisst 
in anderen Mundarten „verboten” (tabu), ist aber batakisch nicht ge- 
brauchlich; es konnte nur als Zusammensetzung von pa und li gedeutet 
werden als „Fortjager (Abwehrer) des Anhaftenden (lohot)”; der 
Ausdruck „anhaften” ist indonesisch gelaufig fur „sich festsetzen” 
(sich einnisten), von Krankheitskeimen gesagt. Also ware dieser tondi 
auch ein Schutz vor Krankheiten. 6. siparorot. Dieses Wort ist nocli 
allgemein gebrauchlich und heisst ,,Kindermadchen”. Der Mensch wird 
hier also als Bele (= kleines Kind, bambino) betrachtet, und der tondi 
als Madchen, das auf das Kind achtet. Diese Auffassung findet sich 
auch in den Totenfestgesangen (Auh balian hapa tiwah), in denen der 
Verstorbene als „Wiegenkind” (Wickelkind) bezeichnet wird, das von 
den Kultmadchen gehatschelt wird. 7. saudara marorot oder sanggapati. 
Das erste Wort heisst wortlich „der fiirsorgliche Bruder”, womit (wie 
allgemein in Indonesien) die Nachgeburt gemeint ist, die nach der 
Volksmeinung guten Einfluss auf das neugeborene Kind hat. Aber 
sanggapati heisst „Schreckgespenst”, und das ware ja das gerade Gegen- 
teil. Nun heisst jedoch sangga allein „dienen” und pati ,,Ordalabma- 
chung”, und da im alten Indonesien die Ordale als entscheidende Ur- 
teile galten, konnte man das Wort durch „Gewissen” iibersetzen; denn 
das Gewissen ist es ; was den Indonesier zur Wahrheit vor Gericht 
„zwingt”. 

Weitere Ausdriicke, die lehrreich sind. Dem indonesischen sema- 
ngat 70 ), das am besten mit „Lebenskraft” zu iibersetzen ist 71 ), ent- 

70) Vergl. Jeanne Cuisinier, Sumangat. 

71) Indonesier erlauterten das Wort auch durch „Lebenstiichtigkeit, Lebenskraft, 
Vitalitat” (rniindlich). 
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spricht batakisch mangot (simangot), und in dieser Sprache heisst es 
„Ahnengeist”, was Warneck ausdriicklich bestatigt, der das Wort iiber- 
setzt durch ,,verstorbene Eltern”. Und die „Ahnengeister” (batakisch 
sombaon = Totenseele) werden ja verehrt (bat. somba = Ehrerbie- 
tung; entspricht lautlich indonesisch sembah). Und warum stellt man 
ihnen auch nach dem Tode ein Speiseopfer hin? Weil man den Eltern 
ihre Liebe vergelten muss (paulak meme; wortlich „die — einst von 
ihnen den Kindern gewahrte — Nahrung wiedergeben”); das ist das 
Pfand (sindor) der Liebe. Von diesem Wort ist das Tatigkeitswort ge- 
bildet manghasindorsindorhon, also wortlich „gegenseitig Unterpfander 
geben”; den Sinn dieses Wortes erlauterten Batak, die deutsch spre- 
chen konnten, durch „einen Verstorbenen im Geist sehen”. Es ist also 
die liebevolle Erinnerung (althochdeutsch Minne) an die Eltern. liber 
den Punkt, dass man seine Vorfahren, denen man ja das Leben ver- 
dankt, ehren muss 72 ), besagen ja die allgemein verbreiteten Sprich- 
worter: „Wer seinen Vater ehrt, den haben alle gern”. Und: „Wer 
hoflich ist gegen seinen Vater, der ist gliicklich”. Auf die Mutter 
bezogen: „Mache das Wasser deiner Quelle nicht trube!” Dass es der 
Batak mit der Wahrheit unbedingt ernst meint, beweist sein Sprichwort: 
„Wer einmal gelogen hat, dem glaubt man nicht, so lange die Welt 
steht”. 

Wenn sich nun manche vor einem Begu (eigentlich = T'otengeist, 
dann auch” Spuk”) fiirchteten, so deshalb, weil sie glaubten, der Tote 
(gegen den sie sich bei dessen Lebenszeiten irgendwie ungehorig be- 
nommen hatten) konnte wiederkommen und ihnen einen Possen spielen. 
Dass diese Anschauung im Mitelalter auch in Europa verbreitet war, 
beweist die Stelle bei Ibsen 73 ), wo der Dichter den sterbenden Bischof 
sagen lasst: „Er soil sich Miihe geben, sonst komme ich zu ihm als 
Gespenst”. Auch in Shakespeares Theaterstiicken (Julius Caesar, Mac¬ 
beth) kommen ahnliche Gedenkengange vor, die sich als „Gewissens- 
bisse” psychologisch leicht erklaren lassen 74 ). 

72) Als die Rheinische Mission (Elberfeld; heute Wuppertal) im 19. Jahrh. die 
Batak christianisierte, waren diese begeistert vom „Vierten Gebot”. Ebenso be- 
geistert nahmen sie das Wort vom „ Splitter im Auge des Bruders und Balken 
im eigenen Auge” auf; besagt doch ein Batakspr ich wort: „Alle Menschen wissen 
die Fehler ihrer Mitmenschen; um ihre eigenen Fehler kiimmern sie sich nicht”. 

73) Die Kronpratendenten, 3. Aufzug. 

74) Zu alien diesen Fragen vergl. G. Kahlo, Die Wahrheit des Mdrchens 
S. 42 ff. 
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Die alten Batak, die Animisten waren, gehen also weiter als die 
Chinesen 75 ), da es fiir die Batak keine Trennung, keinen Dualismus 
gibt. Da sich fiir sie „im Unsterblichkeitsgefiihl nur die Ahnung von 
der Unzerstorbarkeit der Materie offenbart” 76 ), stehen sie auf dem 
Standpunkt: „Tod, wo ist dein Stachel?” 

Damit hangt zusammen der Wunsch, Kinder zu haben. Von einer 
kinderlos gestorbenen Frau geht die Sage, der Begu der Toten spuke 77 ). 
Das erinnert an die Puntianak 78 ), vor der sich die indonesischen Kind- 
betterinnen fiirchten; die Puntianak stellt man sich als schone Frau vor, 
die aber scharfe Nagel hat und versucht, den Wochnerinnen ihr neuge- 
borenes Kind zu stehlen. Sie gleicht also in dieser Beziehung Rumpel- 
stilzchen 79 ). 

Die Ehe gilt folgerichtig als Einrichtung, um Nachkommen zu er- 
halten. Daher lautete fruher 80 ) die Traurede des Hauplings: „Stirbt 
der Mann, so wird er ersetzt; stirbt die Frau, so wird sie ersetzt. Darum 
liebt euch und schickt euch ineinander! Wenn einer sich gegen den 
andern unschon benimmt, so flickt man gegenseitig das Zerrissene und 
naht das Durchlocherte aneinander. Streitet nicht miteinander! Zeugt 
Sohne und Tochter” usw. 

Obwohl das Wort debata fremden Ursprungs ist, so hat doch mit 
dem Wort keineswegs eine fremde Anschauung Eingang ins Land der 


75) Tung Hsiang Tschen fiihrt an als „sprichwortliche Redensart” in seinen 
Pekinger Legenden Nr. 9 (Harvard Journal of As. Stud. Vol. 3 Nr 1 vom April 
1938 S. 93 ff.), die Weller iibersetzte: „Ist der Mensch einmal tot, so wandelt 
sich sein Odem in reinen Wind, das Fleisch aber wandelt sich in Schlamm”. 

76) Strindberg, Am offenen Meer 4. 

77) Man muss auch die volkskundlichen Anschauungen der Batak lesen. Sie 
haben ja eine „reich entwickelte Literatur”. Siehe Mitteil. des Sem. fiir Or. 
Sprachen Jahrg. 2 (1899) S. 101 ff. 

78) Der Name diirfte bedeuten „die sich ein Kind (anak) abpfluckt”. (Das 
Kind wird mit einer Frucht verglichen). Siehe die malayische und batakische 
Bedeutung des Wortes putik = polynesisch putiputi. 

79) Die Sage ist in Europa weit verbreitet; der „Damon” hat die seltsamsten 
Namen, z.B. in Deutschland Fidlefitchen, Gansefuss (das weist auf die Zwerge, 
die einen Wechselbalg anstatt des Sauglings unterschieben), Perlebitz, Purzinigile, 
Pumperelle, Doppeltiirk, Tillefoot, Terpentiren usw. In England: Wuppity, Win- 
terkobble. In Irland: Trit — a — Trot. Auf Island: Gillitrutt, Rigdin — Rigdon. 
In Frankreich: Rodemond, Ropiquet, Grignon, Rindon. In Italien: Tarandandi. 
Auf Sizilien: Ligna di scupa (= Besenstiel) usw. Auffallig ist, dass die Batak 
als „Abwehrzauber” den Drudenfuss benutzen, der tumpak sala heisst (wortlich 
„Hilfe gegen das Unrecbt”). 

80) Warneck, Die Religion der Batak S. 118. 
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Batak gefunden. Die „indische” Anschauung war ja verschieden von 
der indonesisch-polynesischen Weltanschauung 81 ), was sogar schon 
rein ausserlich die Weltbilder beweisen: Das „ewige” Weltbild, wie es 
von den Djaina entwickelt wurde 82 ), unterschied sich grundlich von 
dem Weltbild der seefahrenden Indonesier und Polynesier. 

Schliesslich sei noch ein Beispiel dafiir angefuhrt, dass debata nicht 
„Gotter” oder „Gott” bedeutet, sondern einen philosophischen Begriff 
darstellt. Die Mandailing erklaren 83 ) als „hochste debata” Manungal 
(das heisst wortlich „Wille”) und Manganan (wortlich „Erhaltungs- 
kraft”). Das ist eindeutig 84 ). 

Die Batak wie iiberhaupt die Indonesier und Polynesier sind, obwohl 
sie auf hochtser Kulturstufe stehen und an edler Moral die meisten 
Volker ubertreffen, in schandlicher Weise verleumdet worden 85 ). Die 
Republik Indonesia wird sich in Zukunft dagegen zu wehren wissen. 
Man sollte in Europa nun aber auch der Missachtung der hohen geisti- 
gen Kultur dieser Volker entgegentreten und endlich damit aufhoren, 
ihre esoterischen Anschauungen zu unterschatzen. Eine liebevolle Er- 
forschung der alten Schriften wurde fur die Humanitat und den Fort- 
schritt der menschlichen Gesittung von hochstem Nutzen sein. 

8 1) Wahrend andrerseits die Batak in den Predigten der christlichen Missionare 
(einige Beispiele s.o.) vieles fanden, was sie sofort anheimelte. 

82) Journal of Indian Art, Vol. XVI Nr. 127 S. 89 ff. vom Oktober 1914; 
Kamal, Quelques eclaircissements S. 13 f. 

83) Tijdschr. Ned. Ind. 8. Jahrg. (1846) 2. Teil S. 265 ff. 

84 Vergl. Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung. 

85) Gegen die Verleumdung kampft der Artikel „Maxima culpa” von G. Kahlo 
in der Wiss. Ztschr. der Humboldt-Univ. Berlin, Ges. und sprachw. Reihe, Jahrg. 
VI (1956/57) Nr. 2 S. 123 ff. Angeregt war der Artikel durch den Hinweiss von 
Gertrud Patsch in der gleichen Zeitschrift Jahrg. V ( 1955 / 56 ) Nr. 2 S. 159. 
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COMMUNICATIONS FROM THE SECRETARIAT OF THE 

I.A.H.R. 

At the Conference called by the American Council of Learned 
Societies (ACLS) at Chicago, April 18-19, The American Society for 
the Study of Religion was founded, the chairman of the Organizing 
Committee being Dean Walter Harrelson, The Divinity School, 
University of Chicago, Chicago, Ill. Up to this moment the committee 
on History of Religions of the ACLS functioned as the American 
membergroup of the IAHR. We are very glad that thanks to the per¬ 
sistence of Professor H. W. Schneider and his friends a regular mem¬ 
bergroup has been constituted. Though this society first at the Con¬ 
gress in Marburg/Lahn in September i960 can officially be accepted 
as an American member of the IAHR, we take much pleasure in ex¬ 
tending already at this moment a cordial welcome to the new society, 
expressing the hope that its members will make a substantial contribu¬ 
tion to the work of the IAHR. 

The other day I sent out a letter to the participants of the meeting 
of the African and Asian congressmembers on August 30th 1958 at 
Tokyo, reminding them of their promise to make an attempt to create 
national groups of historians of religion in their countries. On August 
30th 1958 a gathering took place in the presence of His Highness 
Prince Mikasa, Honorary President of the Tokyo Congress, which in 
my opinion will prove to have been of paramount importance for the 
organisational structure and the future activities of the IAHR. Under 
my chairmanship scholars were assembled from fourteen African and 
Asian countries, namely from Burma, Ceylon, Hong Kong, India, In¬ 
donesia, Israel, Japan, Korea, Laos, Pakistan, Thailand, Turkey, 
United Arab Republic and Viet Nam. Only in Israel and Japan a 
Society for the Study of the History of Religions exists. Therefore it 
has unanimously been decided to make a vigorous effort to extend the 
IAHR to the East. This decision was prompted by the clear insight 
that the IAHR which at the moment actually mainly is an European 
and American affair, will first really be entitled to call itself “interna¬ 
tional ’ when it also embraces a number of Eastern membergroups. So 
it is hoped that at the Congress in Marburg reports about this matter 
from all the above countries will be delivered and that we may welcome 
a number of new Eastern membergroups. 

In its meeting of October 18th at Amsterdam the Executive Com¬ 
mittee decided to accept the German invitation to hold the next con- 
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gress in Marburg. Thus the General Secretary visited Marburg in July 
1958 in order to draw up together with Professor Heiler a blueprint 
of the congress of i960. By now the preparations have actually started. 
The first circular letter will appear within short, containing a cordial 
invitation to all people who are interested in the study of the history 
of religions to attend the congress and giving a sketch of its pro¬ 
gramme. The congress will be held September n-i7th. The main 
theme is: Origin and eschatology. However lecturers are free to choose 
the subject of their predilection. The majority of the scholars who read 
a paper, either in the sections or in a general session, will be invited by 
the secretariat. On the other hand opportunity will be given to scholars 
who wish to present a contribution to do so, provided that they give 
notice of their intention to the secretary in due time. One whole day 
will be devoted to excursions to interesting places in the neighbourhood, 
whereas there will likely be also an occasion after the congress to make 
tours to other German places of historical and aesthetic value. Marburg 
being a picturesque city it offers the right setting to the next congress 
of the IAHR which as we hope will be successful in all respects. 

C. J. Bleeker 
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Without any exaggeration it can be stated that the death of Pro¬ 
fessor Pettazzoni means a severe loss for the IAHR. An able presi¬ 
dent and a conscientious editor in chief of Numen has passed away. 
Nobody can better assess the significance of his decease than the 
general secretary of the IAHR who for nearly ten years has coope¬ 
rated with him in a spirit of friendship and mutual appreciation. 

After the sudden death of Professor G. van der Leeuw in the 
autumn of 1950 it was quite natural that Pettazzoni should succeed 
him. For he possessed both the extensive knowledge and the authority 
among his colleagues which enabled him to hold this high office. 
Moreover he was wholeheartedly devoted to the cause of the IAHR 
because he clearly understood that an organisation is the indispensable 
vehicle for the exchange of opinions amongst scholars. Thus he go¬ 
verned the IAHR during a decennium with the prudence of an old Ro¬ 
man statesman, according to principles which for a younger generation 
might look a bit oldfashioned now and then, however inspired by a 
high sense of responsibility, always giving evidence of his sharp 
insight and ready to accept the opinions of other people when they 
could stand the test of his critical remarks. 

The congress at Rome in 1955 offered him the opportunity of 
displaying his ability to organize a meeting of a scientific standard in 
a culturally and artistically attractive setting. As he wrote a study on 
the religions of Japan it gave him much satisfaction that he could 
visit Tokyo in 1958 though illness prevented him from attending the 
whole congress. However he has rendered the IAHR even greater 
services by editing two works containing the results of the Rome 
congress, i.e. the extensive Atti dell’ VIII congresso inter nazionale 
di storia delle religioni and La Regalita Sacra, the Sacral Kingship, 
a magnificent work, offering all congress papers on the subject in 
question. Many financial and editorial difficulties had to be overcome 
before this last book could appear. 

Realizing that an international organisation needs a journal Pettaz¬ 
zoni took in 1954 the initiative to the foundation of Numen which 
he baptized with its present, well chosen name. Everybody who has 
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experienced what it means to edit a journal—how it devours manu¬ 
scripts and that the authors are generally slow in producing the re¬ 
quired articles—will admit that Pettazzoni has accomplished a great 
work in putting Numen on the level it actually has. However it surely 
was a disappointment to him that the journal did not develop accor¬ 
ding to the preconceived ideas. Moreover he practically took the whole 
responsibility for Numen on his shoulders because his painstaking 
accuracy prevented him from taking his task easier. Others will con¬ 
tinue his work along other lines. Nobody can do this without paying 
his full tribute of reverence and gratitude to the memory of Raffaele 

Pettazzoni for what he has achieved „ T ^ 

C. J. Bleeker. 

La scomparsa di Raffaele Pettazzoni e una grave perdita per il 
mondo degli studi, ed e doppiainente grave per gli studi italiani. In 
Italia, prima di Pettazzoni, la storia delle religioni praticamente non 
esisteva: egli kha creata, egli kha imposta alia coscienza culturale del 
paese e al riconoscimento accademico, egli kha difesa, anche, con 
energia e autorita, contro ogni tentativo di tacitarla o di farla dimen- 
ticare. Sua fu la prima cattedra universitaria di storia delle religioni 
in Italia, sua la prima rivista italiana specializzata nella materia — una 
delle pochissime attualmente esistenti nel mondo —, Studi e Matericdi 
di Storia delle Religioni. Ma se per opera sua la storia delle religioni 
mise radici in Italia, per opera sua — e soprattutto attraverso i suoi 
lavori — dalk Italia essa torno, in una nuova forma, a ripresentarsi 
all’ attenzione di tutto il mondo scientifico. Pettazzoni aveva comin- 
ciato la sua attivita quando ancora, in altri paesi, il comparativismo 
evoluzionistico e un antievoluzionismo dogmatico dividevano il campo 
degli studi storico-religiosi, mentre stavano sorgendo nuovi orienta- 
menti irrazionalisti a sfondo ora mistico-fideistico, ora psicologistico. 
A continuo contatto con tutte queste correnti, egli, sempre piu con- 
sapevolmente, contrappose ad esse quelkesigenza storicista che in- 
formava il pensiero italiano,, elaborando e consolidando quel metodo 
di comparativismo storico che oggi appare come kunico strumento 
valido di uno studio veramente scientifico delle religioni. 

In Italia, Pettazzoni rimase a lungo solo o quasi solo. Ma la sua 
tenacia non poteva restar sterile: sia pure con decenni di ritardo, i 
semi da lui gettati cominciano a germogliare; oggi due cattedre e vari 
inarichi di insegnamento della storia delle religioni esistono nelle Uni- 
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versita italiane e sono affidati ad allievi suoi; o, per esser piu esatti: 
a studiosi della piu varia provenienza intellettuale — crociana o catto- 
lica, marxista o irrazionalista — che, a contatto con la persona e 
l’opera di Raffaele Pettazzoni, ne hanno profondamente assimilato 
Finsegnamento, al punto che si reputano e sono, ciaseuno a modo suo, 
suoi continuatori. 

Gli studiosi italiani di storia delle religioni oggi si sentono orfani: 
ma in possesso di un’ inestimabile e feconda eredita. 

Angelo Brelicii 

The comprehensive scientific work of R. Pettazzoni is marked both 
by an unusual width of knowledge and of an equally unusual concen¬ 
tration on a few essential themes. 

Starting from the study of classical religion where he wrote a 
history of Greek religion which was issued in a new edition only 
a few years ago {La religion dans la Grece antique, 1953) Pettazzoni 
never lost the contact with this field of research, but his interest 
was devoted to quite different tasks which he had set himself. After 
an interlude characterized inter alia by the publication of a monograph 
on Zoroastrian religion ( Religione di Zarathustra, 1920, a rather good 
work to be written by an outsider) he published in 1922 a book which 
was to be the guide of his research work for many years to come, 
viz. Dio: F ormazione e sviluppo del monoteismo nella storia delle reli¬ 
gioni, with the subtitle: L’Essere celeste nelle credenze dei popoli pri- 
mitivi. This was the first part of a planned tripartite work. As the 
two other parts were foreseen: II Dio supremo nelle religioni poli- 
teistiche, and II Dio unico nelle religioni monoteistiche, but they were 
never published. Already in the first part of his planned great work 
the author presented his main thesis as opposed to that of the well- 
known monumental work of W. Schmidt, Der Ur sprung der Gottesidee 
(1912-55). In his book Dio Pettazzoni tried to demonstrate—and in 
the opinion of the writer there can be no doubt that his demonstration 
must be held to be successful—that the belief in one Highgod, iden¬ 
tified with the sky or part of it, has been an original and universal 
phenomenon of religion. But in conscious opposition to Schmidt he 
declined—and here again he was obviously right—the term “original 
monotheism” as totally inadequate when it comes to a classification 
of this type of religion. 



IN MEMORIAM RAFFAELE PETTAZZONI 



Tn following years Pettazzoni concentrated his analysis on a special 
aspect of the celestial Highgod, his attention being focussed on the 
divine attributes of omniscience. The task of collecting and sifting 
the vast material occupied him for a very long time. After publishing 
some minor studies on this subject he finally was able to bring out 
in English his book The All-knowing God (1956, transl. H. J. Rose; 
a more comprehensive Italian edition appeared 1955) where the theme 
of God’s omniscience is followed and analyzed in practically all parts 
of the world and the intimate relation between God’s being a sky god 
and his being omniscient is clearly demonstrated. 

Alongside of these researches Pettazzoni tried to follow up another 
great undertaking, an investigation into the institution of confession 
(La confessione dei peccati, 1-3, 1929-36; a French translation of two 
volumes 1931-32). This work too,, planned on a very ambitious scale, 
is a torso, for the synthesis is still lacking, a most regrettable fact 
which cannot be compensated by a short article in which Pettazzoni 
summarized his views. 

Accordingly Pettazzoni’s contribution to the history of religion is 
connected above all with the two great undertakings which in spite 
of all efforts he did not succeed in bringing to an end. Other publi¬ 
cations are always intelligent, interesting and useful, but not remark¬ 
able to the same degree as his two major works. In them he tried to 
combine in a very personal way the historical and phenomenological 
methods. He has said himself that he carried out his work “on the 
two distinct but conjoined planes of phenomenology and of religious 
history, as complementary and inseparable factors of the science of 
religion in its essential unity.” This principle of method he had very 
much at heart, as was shown not only in his article in NUMEN 1954, 
but also in public and private discussions. It would seem highly desir¬ 
able in the future to have this method thoroughly discussed as well 
as the emphasis obviously quite consciously put on the religions of 
illiterate peoples. 

Time has not yet come to estimate the value of the remarkable 
contribution of Pettazzoni to the study of religion, but it seems ob¬ 
vious that his death is, as it were, a symbol of the passing away o£ 
a special period in the study of the history of religions. 


Geo Widengren 



RELIGIONSWISSENSCHAFT * 


BY 

ERWIN R. GOODENOUGH 

New Haven, Yale University 

The honor has been given me of trying to formulate what might be 
the objective of an American Society for the History of Religions. I 
begin fully aware that most of you could speak on the subject at least 
as competently as myself, and so address you in humility, and in the 
hope that by your corrections I may understand much more, and more 
accurately, than I do now as I read to you. 

I shall keep closely to my subject. Tomorrow we may talk of the 
feasibilities : do we need, or have we time for, such a society; how could 
it be organized and administered; and what should be our criteria for 
admission to membership? We cannot, however, profitably begin with 
such matters. Much more important is it that we first see clearly whether 
we really have a common interest, and, if so, whether that interest 
is sufficiently deep and wide as to constitute the raison d'etre of a new 
society. Iranians used to ask whether the soul or the body of man was 
created first. They firmly decided that Ohrmuzd must have begun with 
the soul, since the body could have meaning only as a house for the 
soul. We shall gain little by creating a new society as a body, and then 
looking about for a soul to inhabit it. 

My business is not to play at being Ohrmuzd by creating a soul. I 
would not stand here, however, if I did not believe that there is a spirit 
floating about in our generation which, if we can identify and capture 
it, would do well with a body. In more prosaic speach, we all know 
that from the beginning the study of the History of Religions was re¬ 
garded as only one approach to Religionswissenschaft. I can still see 
no other value in the study of the History of Religions than its contri¬ 
bution to Religionswissenschaft, and so ask at once what we mean by 
religion, what would be the concern of a Religionswissenschaft, and 

* Read at the founding of the American Society for the Study of Religion, 
Chicago, April 18, 1959. 

Numen, VI 6 
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how the History of Religions can contribute to it. On this matter we will 
never agree, because most scholars want to define religion in such a 
way that religion is distinguished from other aspects of life. I, for one, 
do not like such definitions, and think we only hamper ourselves by 
them. One such distinction draws a sharp clavage between the religious 
and irreligious man. To Eliade, whose brilliant new book The Sacred 
and the Profane I have just finished, a man marks himself as being 
religious in so far as he recognizes the essential differences between the 
them. One such distinction draws a sharp cleavage between the religious 
man has lost a sense of the sacred, and lives in a world of natural cause 
and effect, where nothing seems to have any specially numinous quality. 
Eliade himself, however, in advocating and practising so effectively an 
analytical study of the objects and moods of reverence, will seem irre¬ 
ligious to the mass of men who are religious by his own definition, 
because to them such analysis should never be applied to the numinous 
at all. People who believe that their own religion rests upon a unique 
revelation, that is, the overwhelming majority of practitioners of reli¬ 
gions everywhere, can accept an analytical study of other people's reli¬ 
gions, because these seem unfortunate perversions or misconceptions, 
not real religion. For most believers and practitioners, the sort of ana¬ 
lytical study which Wissenschaft implies has no application to the true 
faith. In this, as in other matters, we can trust Eliade to take care of 
himself. The point I raise is the point generally raised, whether scien¬ 
tific, or empirical, or dispassionate analysis has any right to approach 
religion. If we define religion in such a way that it has no essential 
relation to other experiences of life, we obviously cannot use with 
religion the methods of study or thought applicable to those other as¬ 
pects. 

Our contemporaries in all directions urge upon us the futility of 
Religionswissenschaft. During the last twenty-five years especially we 
have been hearing how science, philosophy, and religion move on differ¬ 
ent levels of knowledge, and that through revelation we go beyond the 
whole scientific method, because science must draw its conclusions from 
analyses of material data than can be counted and measured. The relig¬ 
ious man's intellectual problem on the contrary, it is argued, is essen¬ 
tially to comprehend the depths and implications of revealed truth. To 
people who thus divide their ways of thinking, any attempt at a Science 
of Religion runs into absurdity, is a basic contradiction of terms. It 
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violates the essential difference between sacred and profane. For it is to 
treat the holy, the numinous, the religious, as though it were a matter 
for profane scientific scrutiny. Nearly a century ago the great Canon 
Sanday of Oxford, torn between the new analytical temper and his own 
devout faith in Anglican Christianity, cried out in agony “We kill in 
order to dissect.” The agony has since then proved too much for many 
of our most sensitive spirits. Perhaps they will practise science, do so 
brilliantly, so long as they can keep up the wall of utter contrast between 
the sacred and the profane, and do their science in such fields as not 
to impinge on what they call sacred. But the Science of Religion is 
meaningless unless we see that it essentially breaks this down, and 
proposes precisely in the realm of the religious to move from empirical 
data to hypothesis, and from hypothesis back to data, and to correct 
hypotheses by data, as nearly as possible in scientific fashion. It will 
have no meaning unless we do so with the data of all religions, with 
the data of the religion we were early taught to love quite as fully as 
with the religions of Asia, Central Africa, or Australia. 

Hereby, it seems, we may perhaps see why study of the History of 
Religion, or of Religionswissenschaft, has now generally declined, and 
never gained any recognized place among the departments of American 
universities at all. A century ago, those who felt most torn in Europe 
were the men who, like Sanday, applied the new methods of historical 
criticism to the Bible. American scholars went to Europe during the 
last half of the nineteenth century, and learned the methods of European 
criticism, and brought back the German solution of Ritschl and 
Harnack, that the Wesen of Christianity is its social and ethical teaching, 
a facile solution which Schweitzer very effectively exploded at its roots. 
Almost simultaneously the papal bull of 1912 rejected all such analyt¬ 
ical methods for Catholics and I cannot see how the pope could have 
made any other decision. For the analytical study of the sources of 
Christianity did indeed break down the old distinctions between the 
sacred and the profane. What had to be God’s Word for the Church, 
for Protestants, really, as well as Catholics, had in the hands of histori¬ 
ans become a collection of historical documents, from which history 
was to be gleaned by only the most rigorously detached scrutiny. I 
recall Kirsop Lake’s saying once to a graduate class, “The genuineness 
of a saying attributed to Jesus can be judged only by men free if neces¬ 
sary to say without emotion that so far as they can see, Jesus did teach 
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in the way under discussion, but that on this point they disagreed with 
Jesus.” The historian might reject or accept the saying attributed to 
Jesus as authentic, but not on personal or ecclesiastical grounds. From 
the point of view of the historian, Lake was absolutely right: we cannot 
let our own, or our Church’s, ideas or preferences interfere consciously 
or unconsciously with our decisions as to what Jesus did or did not 
teach. But the pope was right in saying that such an attitude did indeed 
break down the safeguards of the sacred as the Church had to conceive 
it if the Church was to continue at all in its traditional way. 

Meanwhile in the nineteenth and twentieth centuries men studied the 
myths and rituals of the world with increasing detachment. The rela¬ 
tive merits of Max Muller’s school of cosmic origins, Durkheim’s 
social-totemistic origin, Tylor’s animism, and Marett’s mana, with a 
variety of other suggestions, could be debated with complete freedom in 
a secular world whose leaders largely thought in the new channels of a 
boundlessly optimistic evolutionism. The crudity of man’s roots only 
emphasized the beauty and value of the emergent tree, the civilization 
of William II of Germany, Edward VII of England, and William 
Howard Taft of America. For many devout people revelation became 
progressive revelation, and scholars delighted to trace the evolution from 
the crude Yahweh of the Book of Judges to the Christian God, who, 
finally, could “love” but not “desire.” Frazer became a household word. 
Anthropologists concerned themselves largely to gather material on the 
religions of the world. The new scientific criticism invaded the four 
leading American centers of religious study, the Divinity Schools of 
Harvard, Yale, Union, and Chicago. No one who heard them will ever 
forget the great lectures on the history of religion given by George 
Foote Moore. 

America’s special contribution to this analysis of religion, however, 
was made by psychologists. While all the leaders of thinking in the 
history of religion were Europeans or English, and Americans were 
eagerly reading their books, all Europe and England were reading Wil¬ 
liam James, Starbuck, Leuba, and Pratt. These men had a new and 
startling view of the roots of religion, roots not in a past perhaps a 
hundred millenia comfortably removed, but in our own immediate and 
personal psyches. Religious individualism of America had split the 
social organization of religion into a hundred controverting fragments, 
and Americans regarded religion as a private matter in which the state 
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should never interfere except to protect individuals and minorities. 
Through practically inventing new approaches to the psychology of 
religion, this American spirit made its idiomatic contribution to the 
scientific study of religion, a contribution that Europeans with their 
state churches did not attempt to rival. You will all object, perhaps, that 
Herbert Spencer and Louis Sabatier had followers when they, each in 
his own way, proposed a more individual and psychological approach. 
But Europe and England generally agreed with Durkheim at least in his 
minimizing such movements, and defining religion as a unified system 
of beliefs and practices relative to sacred things, which bring their ad¬ 
herents into a single moral community called the Church. Even so great 
an individualist as Freud all his life saw in religion a block of intrench¬ 
ed beliefs and practices which he had to fight in order to protect the 
individualistic approach of his own psychology. He thought he was 
fighting religion, when, as it seems to me, he was founding and practis¬ 
ing one of his own. 

Since the series of collapses which followed upon the catastrophe of 
1914 the scientific study of religion has fallen off rapidly. Depression 
took hold of the defeated Germans of 1918, and in this condition their 
religious leaders, succumbing to the magic of Paul Barth, regarded the 
scientific approach to anything whatever as the great sin of men, who 
only made fools of themselves when they supposed that by taking 
thought they could add to their stature. Christian revelation, the new- 
old theology said, had taught man the complete sovereignty of God, the 
pusilanimity of man, and the sacrilege of supposing that man’s critical 
study of anything whatsoever, religion least of all, could hope to im¬ 
prove man’s essential way of life. Two new words for the profane 
became widely current, namely science and history, and Barth and his 
followers would fain lead men not only out of a damning preocupation 
with their study, but altogether out of the world these words imply, 
lead men to a world in which they find their existence in a metaphysical 
reality where time, space, and matter have no meaning. 

The great financial depression of the late twenties and thirties made 
such an escape from the world of science and history deeply attractive 
also to frightened and discouraged men and women of England, France, 
and America. With the horrors of the Hitlerian war, more and more 
people, from different points of view, came to accept the new emphasis 
upon the inherent sinfulness of man and the mockery of his analytical 
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and scientific efforts. Science only makes instruments to destroy us, 
people cry out in terror, and to them this demonstrates the inherently 
depraved nature of science, a doctrine, incidentally, they are not above 
broadcasting by the latest, scientific gadgets. The modern age is reen¬ 
acting the tragedy of all Greek drama, they say, the tragedy that the 
gods inevitably bring destruction upon men who in hybris try to do the 
superhuman. One of the leaders of this sort of thinking loves to des¬ 
cribe how God rocks in derision on his throne at the spectacle of man’s 
trying by science to help himself, to improve himself in what this 
preacher calls the world of history. Men’s only hope is in a divine act of 
revelation. The contents of this revelation we can examine, formulate, 
assimilate, but the critical attitude of science has no relevance to it. I 
recently listened to a discussion of the bearing of psychology, both ex¬ 
perimental and depth psychology, on theology. Clearly most of those in 
the room considered that the criteria for examining ordinary psycholo¬ 
gical experiences had no relevance to man’s experience of God and 
revelation. Science was very well in its place, but as a man-made thing 
it was futile, hopeless, and entirely impious, if it invaded the field of 
religion. 

Theological schools and religious leaders now largely preach varia¬ 
tions in this message of human futility. It is exactly at such a time, 
and surrounded by such an atmosphere, that we meet to consider the 
possibilities of founding a society in the United States and Canada to 
renew and propagate the study of History of Religions as a facet of 
Religionswissenschaft. In spite of a scattered remnant, it is precisely 
Religionswissenschaft in any meaningful sense that the religious leaders 
of our generation have rejected. Are we ready to face the world as a 
group prepared and eager to modify our operating hypotheses, which 
in religion means our faiths, if scrutiny of empirical data makes the 
hypotheses dubious or suggests better ones? 

The remnant of historians of religion with scientific attitude, a rem¬ 
nant which as far as possible we have tried to gather here, is now large¬ 
ly scattered in a wide variety of fields: linguistics, anthropology, area 
studies, sociology, and the like. Leaders in these fields have in large 
part accepted the old definitions of religion, by which such scholars 
are not only classed as irreligious by most contemporary religious lead¬ 
ers, but are delighted to find themselves thus described, and call them¬ 
selves irreligious. Scholars in these fields, consequently, have in general 



Religionswissenschaft 


83 


turned their attention to other things than what they consider religion. 
Most anthropologists now have only tangential interest in religious phe¬ 
nomena. Not by chance did anthropologists study religions avidly a 
century ago, and now study social structure. Religion was the burning 
issue then. Now social structure, by the rise of Communism, the threats 
of the dictatorships, and the problems of industrial relations, stands at 
the forefront of all our minds. We must not fool ourselves : our scholar¬ 
ship reflects our own basic problems, and the modern intelligentsia feel 
these social problems much more intensely than the problem of the 
sacred and the profane. 

The same change has occured in psychology, which now largely tries 
to become scientific by asking only questions that can be answered by 
counting and measuring. The psyche as a whole lies quite beyond such 
control, so at times modern psychology seems almost obsessed with 
what one might call psychephobia. One cannot set up problems of the 
sacred and profane in a rat maze and one does not try to do so. Conse¬ 
quently, I know no really important book on the psychology of religion 
published in the last thirty-five years. Psychologists who work in per¬ 
sonality testing have not tried to develop tests that would show sensitiv¬ 
ity to the sacred and profane. We have tests of apitude for almost 
everything except for reverence of the “sacred.” 

The great psychologies that have come out of psychoanalysis have 
divided sharply on this point. Freud, as I said, tried to brush away the 
whole matter by showing that the illusion of credal religion was doomed 
to collapse before such a deeper understanding of men as he was offer¬ 
ing it. We may well doubt that Freudianism, as it was systematized by 
his orthodox followers, is any less illusory as a final statement of the 
nature of man than the statements Freud characterised as illusions; but 
Freud provokes us to ask whether authoritatively drawn distinctions 
between the sacred and the profane, what Freud accepted as being relig¬ 
ion from the religious experts of his day, really constitute reHgion, 
and whether their acceptance basically marks the homo religiosus. Jung 
went further when he put his whole psychology upon a religious basis 
by proposing that all individuals have their foundation in the collective 
unconscious. This conception we might well call Mana in direct action, 
or the panpsychism that has haunted Western thinking from Aristotle 
to Hegel, and which really underlies Buddhism and Hinduism. I am not 
a Jungian, but we must admit that Jung has done more than any one 
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man of our generation to keep from utter neglect the problems which 
worldwide similarities in religious experience thrust before us. I must 
digress a moment to record that among the great experiences of my 
own life, not generally known, were the hours in 1938 which Jung 
spent in my own study (not I in his as a patient), when the already 
huge mass of my material on symbols threatened to overwhelm me, 
and when, to use his term, I was trying to “integrate” it all by, as al¬ 
ways, integrating myself. As the great therapist he is, he helped me 
largely by encouraging me to help myself, not by telling me how I 
should regard the material. There is healing in his wings. Many of you 
are here because of his influence. But Jung, let us face it, has generally 
been rejected by our generation, those who call themselves religious and 
those who call themselves irreligious, and behind rejection of such a 
brilliant way of thinking must lie a reason. The reason, if in one reason 
I may summarize the many, is that somehow he has not spoken the 
word this generation wants to hear. To his ideas, however, we shall 
keep recurring, not only in this paper, but in all our studies. 

This generation wants either an assurance that its true existence is 
not in the scientific world, or it wants analytical precision. So if Reli- 
gionswissenschaft has suffered from those who wanted to take religion 
out of science, it has suffered almost as much from the new and spec¬ 
ialized sciences, which, in their highly proper craving for precision, 
have taken science away from religious studies. Linguistic science, for 
example, has captivated most of the best minds who have gone into Si¬ 
nology, Indology, and Islamic studies. Or documentary history and 
precision in textual editing now dominate the minds of young men who 
came into our Departments with quite other objectives. The professors 
have felt that generalizations about the Religiositat of the documents 
might well await accurate texts and genuine Sprachgefiihl. Who could 
assail such impeccable and impregnable correctness? Who but those of 
us still interested in Religiositat , since we find ourselves deserted not 
only by the new theology, by those who through their technical skills 
could help us most? In these Departments, as many of you eloquently 
witness by your presence here, a remnant of the old interest survives 
in many people, who still read the religious classics with deep percep¬ 
tion of their religious as well as linguistic or literary value. The greatest 
scientists of our day, however, are by no means denouncing religion. 
They have little in common, as I know them, with the theologians who 
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demand that scientists keep within their province of carding wool so 
that the theologians can weave their cloths. The best scientists I know 
are deeply devout persons who see the numinous through their tele¬ 
scopes or microscopes, and in their test tubes, not as an “other,” but as 
the essential quality of matter, matter as exploding atoms, or galaxies, 
or as biological processes. 

The hope of reviving study of the science of religion lies, I believe, 
not in courting the traditionalists and theologians, but in coming to rec¬ 
ognize that science itself is a religious exercise, a new religion, and 
that science and religion have fallen apart largely because traditionalists 
have done what they have always done, failed to recognize a new ap¬ 
proach to religion as it has formed itself in their midst, challenging 
thereby old conceptions and comfortably formulated adjustments. 
Historians of Religions, that is, must include in their study, and in their 
sympathy, the new religion of science, or of scientists, along with the 
religions and thought-ways they have hitherto considered. This needs 
a bit more explaining. 

For the term religion of science to have any meaning, we must 
obviously return to ask what we mean by religion, since by the old 
definitions the two are essentially in contrast. If a society for the study 
of the history of religion emerges from this gathering, its members 
will, and should, ask no question more often than what is religion. I 
have no illusion that I shall do more than start us off with the problem. 

As an historian rather than a philosopher, I must say that no defi¬ 
nition of religion I have ever heard, or made (and I have made many) 
has any but suggestive and partial value. The most important words, of 
course, can never be defined, and deeper understanding of them usually 
involves discovering the inadequacy of old definitions. Even so precise 
a term as chemistry can no longer be defined. What, today, is it ? Who 
will now sharply distinguish it from physics or botany? Certainly not 
the students of chemistry themselves. Nuclear physics can be studied 
apart from chemistry, or biology, or astronomy, to a point, but only 
to a point. A fortiori, who can set up any but pretty verbal barriers 
between history, science, and philosophy? Similarly Freudians have 
come to understand sex better as they have confused the rest of us by 
seeing its manifestations everywhere, even in the conduct of infants. 
Man is a physiological animal, a sexual animal, a political animal, an 
economic animal, a social animal. He is also a religious animal. He is all 
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of these simultaneously, for beneath the distinctive terms is man him¬ 
self. Those who study man from one point of view rather than another 
always tend to see their own approach as the one really all-encompassing 
in human structure. The function and goal of Religionswissenschaft is 
to come better to understand the homo religiosus. But all these ap¬ 
proaches blend so inextricably that to define the character and compass 
of any one aspect invades the boundaries of every other. If we do not 
recognize this we limit to the point of petty distortion the aspect we try 
to define. Sociologists and psychologists have no notion of defining 
their fields in such a way as to exclude the other, or, in fact, of ex¬ 
cluding man’s religious patterns. Religion, in turn, cannot be forced 
to define itself in such a way as not to impinge upon, indeed largely to 
include, at least sociology and psychology. So, if we are not by verbal 
calisthenics to weaken our understanding of all these fields, we must 
resort to description which moves from an essential center indefinitely 
outward, rather than fabricate definitions that work from borders in¬ 
ward. 

In brief, then, I see religion arising from the universal phenomenon 
that we are born and live in an external universe, and with internal 
depth and emotions, which we neither understand nor control. Man 
exists largely helpless before the forces of nature and society, and really 
knows nothing basic about himself, and the meaning and purpose of 
life, individually or collectively. The conscious mind, and probably even 
more persistently the unconscious mind, are always confronted by the 
tremendum, both within oneself and without. By modern science man 
has to a slight degree mitigated the sense of helplessness and confusion 
he feels before the tremendum, but now when men collectively know 
more than ever in history, we call ourselves the Age of Anxiety, because 
we are freshly, almost pathologically, sensitive to the ignorance and 
helplessness that characterize us. Such ignorance has always charac¬ 
terized mankind, characterizes all animal life. But if an animal is hun¬ 
gry, while he looks eagerly for food, so far as we know he has no 
diffused anxiety about the problem of food supply. Or of death, or sex, 
or security in general. Without debating whether that be true for mice 
and rabbits, or for rats that have been psychologically tortured, this 
generalization will stand better than most, that awareness of our help¬ 
lessness and ignorance, along with the anxiety they produce, generally 
characterizes human beings. 
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Religion steps in for all of us at this point. Man has never been able 
to accept himself on this level as helpless before the tremendum. He 
must have the illusion, at least, that he can do something to control the 
apparently uncontrollable, to explain the inexplicable. We may laugh at 
the savage stories of creation through a cosmic bull, or turtle, or egg, 
but the understanding most people in this room have of the process of 
evolution is probably just about as far from reality, and starts from 
quite as vague a protozoon, or protozoa, as the stories of the savages. 
It gives us comfort, nevertheless, to believe in evolution. Those least 
satisfied by the theory of evolution are my friends in biology who know 
how fragmentary and inadequate the whole theory really is. All great 
tragedy faces the unintelligibility of life, and terrifies us as it suddenly 
dangles our helpless ignorance before us. Shakespeare had no answers 
for Hamlet and Lear. The Oresteia loses its dignity when Athena at the 
end introduces a divine justice that exists in religion, not reality. For 
Aeschylus had finally to succumb to his craving for divine consolation, 
and so he projected its reality, as Socrates did not. But how few men 
in history have given their lives rather than deny their own ignorance! 
For one such man there have been untold millions of Athenian citizens 
who would murder, and not always mercifully by hemlock, a man who 
doubted the reality of the myths which they hold like curtains to screen 
themselves from the unintelligibility and uncontrollability of the tremen¬ 
dum. 

Here seems the essence of religion, the problem of how man can live 
over against the great unknown, the tremendum. Traditional religions 
have given two basic answers. Most commonly man has screened him¬ 
self off from the tremendum by mythical accounts of the origin and 
nature of things, by rites which would placate its unpredictable light¬ 
nings and whirlwinds, by holy places and seasons, by divinely given 
codes of laws. In all these ways man has tried to protect himself from 
what is, to him the chaos of the tremendum. Man has draped curtains 
about him, with fine paintings in perspective on them. This perspective 
could give him the illusion that he lives in the tremendum itself while 
the curtains actually only protect him from its impact. The patterns on 
other people’s curtains are, of course, myths; those on our own are 
theology. The masses of men must get their myths, their rites, and 
their codes, their symbols, the designs on their curtains, from the tra¬ 
ditions of their social groups. Few can escape them, or make new ones 
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of their own. Since a few can do so, however, our myths of explanation 
and our rites for controlling nature, or fate, cannot be simply social 
institutions forced upon all. And those of us who break away are not 
thereby irreligious, else the Jewish prophets, the Buddha, Socrates, and 
Jesus were irreligious. 

As over against the apotropaic, the second basic formulation is that in 
which an individual has broken the curtains, or lifted them, to go alone 
into the Alone, and to face the numenous tremendum in itself. Moses 
on Sinai, the prophets announcing their new visions, Jesus at Gethsem- 
ane, the Buddha as he left his earthly kingdom, many young savage 
candidates to achieve spiritual leadership in the tribe, these represent 
an utterly different conception of an adjustment to the universal reality 
from which most men screen themselves. These men left, or still leave, 
the formulation about them, to court the very tremendum itself, and be 
taken over by it. Buddhist monks practise this approach, and train the 
more intelligent laymen in it, though it has little appeal to the mass of 
Buddhists who live almost entirely in their apotropaic exercises. 

The History of Religions examines this drive of man to adjust him¬ 
self to the tremendum, the masses by screening themseves from it, 
others by freshly approaching it. About the tremendum itself as a 
whole we all come out with myths, of course, whether traditional myths 
or ones of our own creation, since the tremendum as a whole is utterlv 
too much for us. Practical living is impossible without a skeleton of 
myths that establish values and meaning. The myths of men have given 
them their courage both to live and love, and to destroy and kill. It is 
in the name of myths proclaiming a meaning of life that Hitler and 
Lenin killed, and Gandhi refused to kill. All decisive action, in the last 
analysis all action and life, comes from faith, pure faith that the nature 
of the tremendum is thus, and so, and so, and that we have such or such 
relation to it. 

If true religion be a matter of formal revelation from the tremendum, 
however, those who assert that science and its methods have no relation 
to it cannot be disputed. In that case, a Society of the History of Reli¬ 
gion would be a group collecting curious information about behavioral 
aberrations and strange myths, essentially not religious at all, because 
not a part of what we consider revelation. Its members might have much 
good information, and practical advice to give diplomats or business 
men in dealing with peoples of the world, but their work would have 
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no relation to Religionswissenschaft. Perhaps we should assume, on the 
other hand, in Jungian terms, that religion is a matter of less formal, 
but no less real, invasion of humanity by the tremendum through the 
emergence of universally similar rites and myths. In that case, by 
accepting the Jungian hypothesis that these materials come to man 
through the Collective Unconscious, we can perhaps get increasing in¬ 
sights into the nature of the tremendum. But, to be brutal, this approach 
may well be only another method for obscuring from ourselves our 
ultimate ignorance, and of painting new designs, or a new term, on 
our curtains. Whether we think this fair to Jungians or not, most of 
our scientific colleagues would at once answer that the Jungian ap¬ 
proach goes too rapidly from data to overall conclusions. 

Can a really objective approach to the value of the myths and prac¬ 
tices of religions ever be found? Is one myth painted on the curtain 
as good as any other? Should we believe anything that makes living 
and dying comfortable, and destroy those who would shake our belief 
and so disturb our comfort ? As one Catholic wrote me: “There are 
too many things we shall never know. Here it seems to me is the role 
of the revealed religions, of which there is only one true one, meaning 
mine, for the simple reason that Catholicism did it so much better than 
any other religion.” This is, indeed the usual pattern of religion, es¬ 
pecially in the West, including modern Russia. At this point the Science 
of Religion, with the History of Religions as one of its chief tools, 
can step in. For we shall believe that only our cowardice makes the 
tremendum terrible, and that so long as we admit our ignorance we 
can step up to the tremendum itself in matters of human value as phys¬ 
ics does in matters of material value (if we can use the word material 
any more). The method of modern science is, unabashed by general 
ignorance of reality, to go to the great unknown with little questions 
that inch their way into bits, consistent bits, of knowledge. I believe 
that in the Science of Religion we must learn to do the same. 

Personally, I do not see how in the modern world we have a right to 
speak of, or look for, a science of religion so long as we ourselves live 
within apotropaic curtains, or live with the stated purpose of having 
our personalities and critical faculties blurred out in mysticism. For we 
can no longer use the word “science” in its original sense of the Latin 
Scientia, or of Plato’s £7UGT7]fJiY). Science now means, as I have said, 
a method of study in which, by the most exact methods applicable to a 
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given sort of data, we draw up hypotheses from the data, and then 
verify (or reject) the hypotheses by some fresh return to the data, or 
by return to fresh data. A cataloguing of data, or a learned collection 
of information, can no longer pose as scientific knowledge, what the 
word Wissenschaft often meant a century ago. Scientific study takes 
empirical data, and tries to see the principles inherent in them. Science 
proverbially says it can do nothing with an isolated fact. It can do just 
as little with inherently miscellaneous facts. For what science seeks 
always is structural, inherent, relationships. 

In saying this about science we seem to have begun again describing 
religion since religion has been man’s passionate attempt to adjust him¬ 
self to the tremendum by understanding its nature and how to use it. 
It is possible that the rejection of science by religion, and of theology 
by science, is only the old war of religions on a new front, and that 
science seems a threat to old formulations of religion precisely because 
it is a new formulation of man’s relation to the tremendum, actually 
a totally new form of religion itself. I believe that that is precisely the 
case and that the emergence of this type of thinking, which followers 
of the old religions continue to mark as irreligious, signifies the emer¬ 
gence of a new religion. The new religion takes a new attitude toward 
the tremendum: It no longer hides its head, ostrich fashion, in myths 
asserting that the tremendum is less perilous than it is; it no longer 
surrenders to the tremendum, and asks to be reabsorbed into it. Instead, 
refusing either to run away or to surrender, it accepts the tremendum, 
and the individual’s helplessness and insignificance before it. It drops no 
curtain, but faces the overwhelming within and without, while it seeks 
to find relationships and meaning as far as it can by its own new 
method. The new religion of science, and most of the men and women 
who practise it, have few illusions. Few of them want to discuss the 
nature of reality, or work from a prioris, except the basic one announced 
by Einstein, that the only thing unintelligible about the universe is that 
it should be intelligible. To assert that the universe is universally intelli¬ 
gible would indeed be another painted curtain. Certainly it is not intelli¬ 
gible now. But society finds itself deluged with the apparently limitless 
flow of dimes from the jackpot of nature which the scientific concep¬ 
tion of intelligibility has re 1 eased upon us. As Theodore Sizer remarked 
the other day, the new deluge, in the eyes of millions, has been enorm¬ 
ously rewarding but depressingly stupefying. In other words, science 
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has released not only gadgets and dimes to engulf us, but has stupefied 
us with the tremendum itself, and that in a way for which we have 
formed no protective devices. It has often stupefied even the scientists 
in their private lives, but does not do so in the lives of those truly 
dedicated to the new point of view, people whom I may call the saints of 
science. Many of them have a private logion, such as that of the great 
astronomer Harlow Shapley, who, as he looks in his telescope, or does 
his celestial mathematics, mutters to himself: “All nature is God, all 
God is nature.” He approaches this nature-God, however, not by tradi¬ 
tional forms of worship, but through his observations and calculations, 
which have become his sacrament. No one in this room has a concep¬ 
tion of the immensity of the universe, or of the smallness of man in it, 
comparable to Shapley’s. But the tremendum has no terror for him. 
He looks at it with quiet eyes, astonished, reverent, but unafraid. He 
carried this attitude over to society and politics when McCarthy created 
fear and trembling. He regarded Senatorial Committees for Hysteria 
with the same calm eyes, and spoke up to them as, in his mathematics, 
he speaks up to the universe. Throughout he keeps his integrity, his 
dignity, as an ignorant but seeking human being. This, gentlemen, is 
religion pure and undefiled, and we do ourselves, and our subject, small 
service if we fail to recognize it as such. 

Much of this spirit must become ours. For we> can hardly call our¬ 
selves scientists of religion if we systematically define religion so as to 
leave out this great approach to the tremendum going on all about us, 
and refuse ourselves to share it. In the mid-twentieth century we will 
seem ridiculous to our generation if we call ourselves scientists, but 
do not examine our data in the same factual and calm spirit. We cannot 
announce the nature of the tremendum, but must content ourselves with 
shuttling back and forth between data and hypotheses, happy when one 
of our hypotheses proves useful, but quite undismayed and willing to 
discard them when others do not. For our faith, like that of all scientists, 
will be that the process will eventually advance us to sounder under¬ 
standing, not that our hypotheses of the moment have ultimate validity. 

In such study our audience will be small. We shall have little that 
will seem valuable to the great mass of men who live within the curtains 
of a revelation, or within the far narrower and uglier curtains of indif¬ 
ferent and insensitive preoccupations, which are the local and private 
blinders of much of our modern society. 
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And what, exactly, will be our data ? 

For Religionswissenschaft in general the data will be of many kinds. 
No field of human activity, really, can be thought irrelevant. We may 
get most important suggestions from the study of psychology of all 
sorts, from all sociological studies, including, of course, anthropology 
and law. Increasingly the new linguistics, whether as a study of the 
structure of language, the more accurate approaches to etymology, or 
the whole new philosophy of semantics, will help us. The worlds of 
creativity in art, literature, and music are worlds of religion. No one 
person can deal with such diversified data. We who are presently met 
together particularly concern ourselves with the sacred literatures and 
ethics, as well as the myths and rituals, of people of the world from 
earliest times to the present. Insofar as our study of this is scientific, 
it will involve detailed analyses conducted with full awareness of the 
best understanding others have achieved from such data up to the point 
of our own investigation. It is not, if we are analyzing Pahlevi texts 
from Iran and India, that we will know merely all former suggestions 
for the meaning of those particular texts, but that we shall know simil¬ 
ar analyses elsewhere, so that our work will add once to the understand¬ 
ing of the particular texts, and also to the general technique of textual 
analysis. This brings us one step nearer the tremendum, since the 
phenomenology of textual transmission has broad horizons. If analysis 
of our particular data takes us into strange fields, we go out into them. 
It is a common experience that one analyzing texts in one language 
will find cognate texts in another language, so that he must stop and 
learn the other language. It may be that a scientific study of rabbinical 
law is going to require knowledge of Greek and Roman law, or, for the 
Babylonian Talmud, of the laws of Babylonia. In that case the obli¬ 
gation before the scholar is clear. There are limits to this, the limits 
of human capacity and length of life. We often must publish, using 
data beyond our expert competence. Such publication must not only 
state the limits of the author, but be written by an author who will 
always bear in mind that what he writes is beyond his expert control. 

Herein we can never fulfill the ideals of a natural scientist, who can 
so control his observations that they involve no extraneous variables. 
But at this point I hear the chuckles of my scientific friends. Of course 
that is the ideal, they say, but just what experiment of any but routine 
importance was ever done in any science when all variables were con- 
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trolled? Scientists try to recognize those variables, and take them into 
account, they tell me, but the advance of science has largely meant that 
the next person discovers variables that had not been suspected at all. 
The tremendum again. 

We can hope to reestablish a science of religion not insofar as we 
take over too slavishly the various methods now used in other sciences. 
Scientists have to invent new methods for appraising each new type of 
data. Science has only one method, and that is to devise in each case 
and for each body of data or for each question a method, usually quite 
ad hoc, which will yield the most adequate understanding of that data. 
But the questions scientists ask of their data are relatively small ones. 
Science advances only bit by bit, and most scientists regard the ques¬ 
tions of philosophy as quite outside their proper realm, indeed as hybris 
when they invade science itself. 

Scientists, however, can never lose sight of the fact that the particular 
problem is always part of a larger problem, for only in that relation 
lies scientific creativity. We hope to clarify the larger problem by solv¬ 
ing the smaller, but in simply solving the smaller we are technicians 
and antiquarians, not people adding to scientific knowledge at all. The 
great prophets of science, or the great historians, have been masters of 
their techniques (though in this they have often had research assistants 
who could correct them sharply), yet they have been supreme because they 
have gone beyond the techniques of what I may call the Pharisees of 
science. Creative scientists, like creative painters and musicians, advance 
into the tremendum as they try methods never used, join the hitherto 
unconnected, break all rules as they seem inadequate, even though 
earlier men had found those rules useful. Science, like religion, has 
been led and fed by men who have used their micrometers, but looked 
beyond them. For the spark of new light always is an understanding 
of the data which the data themselves do not give to those whose eyes 
focus too narrowly upon them. 

In studying the data of man’s religious history we too must look 
beyond the data. But not too fast. We must look how and for what? 
Look by the most detailed study for a spark of new light on man as a 
homo religiosus. A young geologist remarked to me the other day that 
the modern scientist works always confronted by the vastness of un¬ 
known nature. But he does not drop his tools to generalize about it. 
He works on his own specific problem. Our specific problems will be 
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somewhat analogous to the problems of those who investigate native 
herbal medicaments to see if they can find their value (many had great 
value), and so get suggestions of new drugs for our own use. Somewhat 
similarly we would ask: What actually lies behind the values men have 
found in myths, mystic philosophies and practices, rituals, and symbols ? 
As historians of religion this will be our specific field of investigation. 
Before we can do any valuable generalization, we must do a great deal 
of careful detailed study of local phenomena. We must beware of the 
occupational disease of people in our fields, which is to make such 
generalizations about religious phenomena as were made by the great 
leaders in Religionswissenschaft of the last century. The old method, 
still by no means abandoned, was to think we are proving such generali¬ 
zations if we can give examples of cases where we think they apply. It 
is almost impossible not to fall into this error if we make too large 
generalizations too soon. In fields where evidence is hopelessly inade¬ 
quate, we must work with hypotheses supported only by a few instances. 
But in those cases we work fully aware of the hypothetical nature of our 
conclusions, as a biologist must do in discussing the stages of evolution. 
At the present stage of the Science of Religion, we would do well to ask 
small questions until we have established a methodology we can all 
approve and use. 

Such a procedure does not mean that we will ever lose sight of our 
true objective, total understanding. But we must face the tremendum 
qua tremendum, not reject old curtains only to put up new curtains of 
hasty generalizations. Most of us will be technicians, turning up care¬ 
fully verified hypotheses about small and isolated problems. We also 
will have our reward. Always, however, we shall hope that new Curies 
and Einsteins will come in our field to use what we have been doing, 
and go far beyond it into a new dimension. The tremendum about us 
and within us will still have n dimensions. Religionswissenschaft in the 
mid-twentieth century can take us not to total understanding (perish the 
hybris), but to somewhat greater comprehension of man in his religious 
problem. It can do so only as we combine science and religion in our 
very marrow, combine them into a dedication to learning about religion 
by the slow dogged approach of science. I know no other way in which 
we can hope eventually to understand better the homo religiosus, religion 
itself, and avoid the agony which Sanday felt when he killed in order 
to dissect. For if we still have to kill the old dream that religion is 
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a matter of revelation, through Religionswissenschaft we may discover 
that the scalpel itself has become a sacramental instrument. 

That is, gentlemen, we must learn this much, at least, from psycho¬ 
analysis, that we cannot understand other people until we understand 
ourselves. In calling the myths and theologies of religions painted cur¬ 
tains, designs so drawn in perspective that one forgets the flat canvas 
on which they are painted, I have, of course, only partially described the 
function and value of traditional religions. To change the figure, the 
projections of men have often been dream ropes they have thrown up 
into the tremendum, and then have miraculously been able to climb them 
a little. All human development has taken place as men have dreamed, 
for example, of social justice, and then spent the millenia from the 
beginnings of tribal justice to hopes of the One World in climbing that 
rope. We who are here study religions because we know that much of 
great value has been painted on men's curtains, that mankind has actual¬ 
ly climbed on those ropes. We know also that much that was hideously 
destructive has been taught in the name of religion. The great new 
hope, I believe, is in Religionswissenschaft itself, which proposes min¬ 
utely to examine the homo religiosus, including ourselves as homines 
religiosi, quite aware that over-all and hasty generalizations only cur¬ 
tain us off, again, from our subject. We should use the curtainless 
procedures of science, whose essential temper was oddly best expressed 
by that curtain-bound genius, Cardinal Newman, when, although hating 
free inquiry of any sort, he wrote 

I do not ask to see the distant shore: 

One step enough for me. 

Religionswissenschaft writes no popular books, no simplified sum¬ 
maries for Sophomores. Perhaps we must make our living doing this, 
but we must recognize in it no part of our real business. If we here 
decide to form a national society for the History of Religions, we must 
built it as a body around the soul of the new age, which sees human 
existence as the endless road of inquiry. Science offers no royal road 
to knowledge, but an unblazed trail into the wilderness, where, if we 
utely to examine the homo religiosus, including ourselves as homines 
move from tree to tree. 

So we shall heed the admonition of the ancient Rabbi: “If you grasp 
much, you grasp nothing; if you grasp a little, then you real y grasp.'’ 
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For a double reason the article of Professor R. Pettazzoni on “II 
metodo comparative”, published in Numen VI, i is important and 
worth reading. Firstly it deals with a problem, near to the heart of all 
students of the history of religions of the phenomenology of re¬ 
ligion, namely the question of the relation between pure historical 
research and the comparative method. These two manners of approach 
to historical facts frequently clash. Pettazzoni advocates their coopera¬ 
tion in a sense which he defines in the end of his article like this: “In 
termini sistematici, si tratta di superare le posizioni unilaterali della 
fenomenologia e dello storicismo integrandole reciprocamente, e cioe 
potenziando la fenomenologia religiosa col concetto storicistico di svol- 
gimento e la storiografia storicistica con Tistanza fenomenologica del 
valore autonomo della religione, restando con cio risolta la fenomenolo¬ 
gia nella storia, e insieme riconosciuto alia storia religiosa il carattere di 
scienza storica qualificata”. Secondly the significance of this article 
consists in the unintentional way in which it evokes questions and re¬ 
marks. Thereby it provokes discussion on this interesting issue. So I 
gladly take this occasion to state my own view on this question. For a 
Dutchman there exists a special reason for taking this step. Both the 
history of religions and the phenomenology of religion may claim in 
Hohand to be an old and glorious tradition. In our country the principles 
and the methods of these two branches of science have repeatedly been 
scrutinized. Because the professors of the history of religions and of the 
phenomenology of religion are in Holland members of a faculty of 
theology, they have been forced to defend their science against the ob¬ 
jections of theologians and philosophers. The discussion has helped 
them to amend the theoretical weakness of their procedure. Even lately 
I had to carry out a most interesting and for both partners enlightening 
“paper-war” with a member of my own faculty, a professor of the 
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philosophy of religion and ethics. The gist of this sharp, though friendly 
encounter will be considered in the course of my article. In my opinion 
it would be advantageous if Numen were used as a forum for a broad 
and penetrating discussion about the crucial questions of our discipline. 

In his review of the different types of comparative method Pettazzoni 
finally makes some critical remarks on the way in which the phenome¬ 
nology of religion is applying this method. Actually one can rightly 
state that this science is using the method of comparison. For it places 
analogous religious phenomena, e.g. certain forms of the idea of God, 
side by side and tries to define their structure by comparison. Yet the 
real intention and the procedure of the phenomenology of religion are 
misunderstood if they are exclusively looked at and judged from this 
point of view. Its nature is too complicated and its activities are too 
manysided than that it could be characterized by one single qualification. 
So it seems to me that Pettazzoni has not fully done justice to the 
phenomenological method of Van der Leeuw. He attacks it by showing 
that his description of the structure of the idea of the High God is 
inaccurate (page 9). I am sure that Van der Leeuw would be willing 
to admit that his analysis on this point is susceptible of criticism. But 
that would not mean that he would abandon his phenomenological 
method. In my opinion a misunderstanding has arisen here. Quite na¬ 
turally, because experience teaches that the nature of the phenomenology 
of religion is again and again misinterpreted. It repays the trouble 
to trace out how this science originated, how it developed and what 
is its present aim. 

It is to the credit of the Leyden historian of religions, P. D. Chantepie 
de la Saussaye, that he has presented the first sketch of a phenomeno¬ 
logy of religion. It is part of his “Lehrhuch der Religionsgeschichte” 
in its edition of 1887. However the term “phenomenology of religion” 
is older than this handbook. It occurs in the writings of Kant, Fries 
and Hegel and is there used as a name for certain philosophical theories 
about the process of knowledge. It is not known which reflections 
prompted Chantepie to choose this term. However it is quite clear what 
he meant by introducing this new science. He must have realized that 
the study of the history of religion leads with logical necessity to phe¬ 
nomenological investigations. For the history of religions not only 
studies the separate religions in toto or in parts, but also unvoluntarily 
compares the different religions of the world. Thus the so called 
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“Allgemeine Religionsgeschichte” or comparative religion arose. It has 
for several decades captured the interest of various scholars, also of 
theologians, particularly of those people who adhered to the famous 
“Religionsgeschichtliche Schule”. Meanwhile the phenomenology of re- 
ligion made a further step. By comparison it stated that e.g. magic, 
sacrifice and sacrament occur in a number of religions. Therefore it 
put the question which the religious significance of these phenomena, 
appearing in varying forms, could be. In this process of research the 
phenomenology of religion pays attention not so much to the historical 
surroundings of the phenomena, but rather to the ideological connec¬ 
tion. That means that the facts are severed from their historical context 
and that they are combined in such a way that the meaning of these 
phenomena as such becomes clear and transparent. In this sense Chante- 
pie wrote a first draft of a phenomenology of religion, which has in 
the later editions of the “Lehrbuch der Religionsgeschichte” been re¬ 
placed by a more extensive article by E. Lehmann on the “Erschei- 
nungs- und Ideenwelt der Religion”. 

Since 1887 the phenomenology of religion has successfully developed. 
Gradually it evolved into an independent branch of the science of reli¬ 
gion, approaching the religious phenomena in a specific manner. In 
order to understand this working procedure one should keep in mind 
that several students of phenomenology of religion have been influenced 
by the philosophical phenomenology of which E. Husserl is the chief 
exponent, or at least have borrowed their ideological apparatus from that 
branch of philosophy. The Husserlian phenomenology is a theory of 
knowledge, i.e. a so called science of pure consciousness. We can skip 
any further exposition of the contents of this type of philosophy as 
being unessential for the course of our argument. Full attention should 
only be paid to the method, by which Husserl tried to detect pure con¬ 
sciousness, because this method has been taken over by many students 
of the phenomenology of religion. It comprises two principles, namely 
the epoche and the eidetic vision. The first principle means the sus¬ 
pension of judgment. In using the epoche one puts oneself into the 
position of the listener, who does not judge according to preconceived 
notions. Applied to the phenomenology of religion, this means that this 
science cannot concern itself with the question of the truth of religion. 
Phenomenology must begin by accepting as proper objects of study all 
phenomena that are professed to be religious. Subsequently the attempt 
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may come to distinguish what is genuinely religious from what is 
spurious. The second principle, that of the eidetic vision, can easily 
be understood. It has as its aim the search of the eidos, that is the 
essentials of religious phenomena. 

Nobody can fully understand the trend of a phenomenology of re¬ 
ligion, as e.g. that of Van der Leeuw, if he does not realize how 
strongly the Husserlian principles have influenced this scholar. This 
appears from a paragraph of the “Epilegomena” of his “Phanomeno- 
logie der Religion”, in which Van der Leeuw offers a careful analysis 
of his method. In strongly abridged form his statement runs like this: 
“Wir treiben Phanomenologie. Wir sollen reden iiber das was sich 
uns gezeigt hat. Dieses Reden enthalt die folgenden Stadien, die wir 
hinter einander aufzahlen, obwohl die Praxis des Redens weit mehr ein 
Neben- und Ineinander als ein Nacheinander ist: A Wir geben dem 
sichtbar Gewordenen einen Namen. Alles Reden ist zunachst Namen- 
gebung. B Die Einschaltung des Phanomens in das eigene Leben. Wir 
konnen gar nicht anders. Die Deutung ist unmoglich, wenn wir das 
sich Zeigende nicht erleben. C Die Phanomenologie beachtet die Zuruck- 
haltung, die Epoche. Sie kiimmert sich nur um die Phanomene, d.h. 
um das sich Zeigende; es gibt fur sie kein “Dahinter” der Phanomene. 
D Das Schauen des Sich-Zeigende impliciert eine Kldrung des Geschau- 
ten: das Zusammengehorende soil zusammengefugt; das Andersartige 
voneinander getrennt werden. E Alle diese Akte zusammen und gleich- 
zeitig in Angriff genommen, bilden das eigentliche Verstehen. F Soil 
die Phanomenologie ihre Aufgabe vollbringen, so hat sie die immer- 
wahrende Korrektur der gewissenhaftesten philologischen, archaologi- 
schen Forschung notig. G Dieses ganze, scheinbar verwickelte Ver- 
fahren hat aber schlieszlich keinen anderen Zweck als die reine Sach- 
lichkeit. Die Phanomenologie will nur Eins: Zeugnis ablegen von dem 
was ihr gezeigt worden ist”. In my opinion this passage is very signi¬ 
ficant. It clarifies two points: i) this type of phenomenology of re¬ 
ligion has at its disposal a refined technique as the outcome of a tho¬ 
rough reflection on its principles and its task; 2) the quotation shows 
clearly the influence of the Husserlian conception of what a phenome¬ 
non is, namely as Van der Leeuw formulates in the beginning of the 
“Epilegomena”: “Das Phanomen ist dasjenige, was sich zeigt. Das 
besagt dreierlei: 1) es ist ein Etwas; 2) dieses Etwas zeigt sich; 
3) Phanomen ist es gerade dadurch, dasz es sich zeigt. Das sich-Zeigen 
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aber bezieht sich sowohl auf dasjenige, das sich zeigt, als auf den- 
jenigen, dem gezeigt wird. Das Phanomen ist ein subjektbezogenes 
Objekt und ein objektbezogenes Subjekt”. These last sentences could 
easily be taken as a starting-point for criticism of the application of 
the Husserlian terminology to the study of religious facts. For the 
moment we refrain from passing any judgment, because we have not 
yet finished the sketch of the development of the phenomenology of 
religion. However there is no harm in stating that not everybody will 
agree that philosophical conceptions have such a strong impact on 
studies, which proceed on the level of history, though it will be generally 
admitted that they have a systematizing tendency. 

For the history of the phenomenology of religion up to 1940 and for 
the critical evaluation of this first we may refer to the still read- 
ible treatise of Mrs. Dr. E. Hirschmann, entitled “Phanomenologie der 
Religion, Eine historisch-systematische Untersuchung von “Religions- 
phanomenologie” und “religionsphanomenologischer Methode” in der 
Religionswissenschaft”. The author reviews the phenomenological stu¬ 
dies of thirteen scholars. She gives an excellent characterization of the 
nature and of the tendency of their work. In her opinion all these lines 
of research converge into the phenomenology of religion of Van der 
Leeuw, which she thinks offers the embrasive system, typified as 
“strukturpsychologisch verstehende Phanomenologie der Religion”. A 
diagram on page 115 illustrates her opinion. 

From this booklet two conclusions can be made, which are essential 
for a right conception of the actual position of the phenomenology of 
religion and of the difficulties connected therewith. Firstly it appears 
that there are scholars who prefer another name. They use terms as 
“typology”, “ontology” or “systematic science of religion”. One could 
readily advance motives for such a change of name. Thereby the con¬ 
fusion with the philosophical phenomenology could be avoided and the 
adherents of that school of philosophy would have less occasion of ac¬ 
cusing us of misusing the Husserlian terminology, a point on which I 
shall come back later on. However it is hard to see how a better name 
could be found, which moreover would become popular and would be 
generally accepted. Besides, the question arises why a name should be 
dropped which has been customary for about seventy years and which 
since 1887 only serves to indicate “a theory of the (religious) pheno¬ 
mena”, in a way to be specified further on in this article. Secondly the 
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exposition of Mrs. Hirschmann teaches that “phenomenologists” make 
a different approach to the object of their study. Mrs. Hirschmann 
arranges the scholars, whose books she deals with, into the following 
groups: i) purely descriptive is the work of P. D. Chantepie de la 
Saussaye, C. P. Tiele, E. Lehmann and F. Pfister, 2) a philosophical- 
psychological line is taken by M. Scheler, G. Wobbermin and R. Wink¬ 
ler, 3) aiming at a “phanomenologisches Verstehen” are N. Soderblom, 
R. Otto, H. Frick, G. Mensching, J. Wach, G. van der Leeuw and 
C. J. Bleeker. 

This survey could be completed for the period after 1940 with many 
other names. This proves that the phenomenology of religion in the 
last decades has acquired a good reputation. From the studies of its 
adherents it appears that nobody is any longer content with a pure 
description of the religious facts. People want to understand their 
significance and structure. The best proof of this thesis is given in 
Tome XIX of the “Encyclopedic franqaise”, which was published in 
1957 and which is dedicated to philosophy and to religion. Tome XIX 
has three parts: Section A contains an “Esquisse d’une phenomenologie 
de la religion”, Section B is entitled “Histoire et sociologie religieuses” 
and Section C treats “L’esprit des religions contemporaines”. Already 
the title of the third division, which offers a sketch of the living 
religions according to phenomenological principles, is typical of the 
spirit of the whole work. The scholars, who gave their contribution to 
it wanted to penetrate deeper into their object than is possible with 
a simple description. They aimed at the understanding of the spirit, 
the essence, the structure of the religions which they treated. The sketch 
of a phenomenology of religion in section A is born from the same 
motive. This appears already from the titles of the chapters: “Les 
attitudes generates; Don humain et aide transcendante; La vie spiri- 
tuelle; Le culte et les representations objectives; La chute et le salut”. 
This may suffice, for it clearly indicates the spirit of this part of the 
“Encyclopedic franqaise” and at the same time the tendency of the 
present phenomenology of religion. 

However the phenomenology is a young branch of the science of 
religion. It finds its path fumbling and it stumbles now and then. No 
wonder that it has been open to all kinds of criticism. Some critics 
even went so far as to deny its right of existence. After my “Inleiding 
tot een phaenomenologie van de godsdienst” had appeared in 1934 a 
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reviewer wrote: “Finally we feel forced to pronounce as our opinion 
that also this book did not manage to convince us the phenomenology 
of religion bears the character of a separate part of the science of re¬ 
ligion, having its own nature, and to be distinguished from history of 
religions, psychology of religion and philosophy of religion. It is pos¬ 
sible to collect all kinds of most interesting facts under the heading: 
phenomenology of religion, as this book shows, but thereby its character 
as an indispensable and essential part of the science of religion is not 
yet sufficiently proved”. As to the phenomenological method he con¬ 
cludes: “an in my opinion hybridic science as the phenomenology of 
religion brings about more evil than good by continuously pronouncing 
judgments, not justified as to their philosophical meaning and causing 
anything but clarification by their edifying nature and their emotional 
association” x ). A verily outspoken sentence. This reviewer of my 
book denies the right of existence of the phenomenology of religion 
and actually proposes that this science be divided in such a way that one 
part of its pretended task be allotted to the history of religions and the 
other part to the philosophy of religion. However the fact that the 
phenomenology of religion has survived such attacks and even flourishes 
should be an incitement to raise the question whether these critics really 
have a good insight into the nature of this science. 

The same holds good for the critical remarks on the phenomeno¬ 
logical method made by theologians. As an instance I take the judgment 
which Professor Dr. Th. L. Haitjema, professor of systematic theology 
at Groningen, passed on the work of his colleague Van der Leeuw. The 
conclusion of his article on this question is: “the phenomenology of 
religion shows on three points a lack of clarity which makes its ob¬ 
viousness more or less dubious: namely i) lack of clarity in regard 
to the notion “reality”, 2) lack of clarity as to the concept of truth, 3) 
lack of clarity in its relation to theology” 1 2 ). For the expert this quota¬ 
tion suffices to realize what is meant by such objections. He also knows 
that the phenomenology of religion is conscious of the unavoidable 
weaknesses of its principles and methods and that it has already before¬ 
hand thought these problems over, as is proved by the passages which 
Van der Leeuw has devoted both in his “Phanomenologie der Religion” 


1) Dr. G. H. van Senden in “Barchembladen”, Oct. 1934. 

2) Th. L. Haitjema in ‘Vox Theologica”, Dec. 1941. 
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and in his “Inleiding tot de theologie” to this subject. It might be added 
that several critics would have found for themselves the answer to their 
remarks on more careful perusal of phenomenological books. Neverthe¬ 
less it must be admitted that there is an element of truth in their 
criticism. For many years I have acknowledged this by saying: “actually 
there is a lack of clarity in the working procedure of the phenomenology 
of religion”. To this I added the exhortation: “in my opinion the pheno¬ 
menology of religion should work out a more precise method and it 
should sharply delimit the field of its activity. It should keep at a clear 
distance from the philosophical phenomenology so that its character 
stands out indisputably” 3 ). It seems to me that it is worth while to 
stress the importance of the last sentence. In my opinion the phenome¬ 
nology of religion is an empirical science without philosophical aspira¬ 
tions. It should be prudent by using as less as possible of the termin¬ 
ology of a certain philosophy or psychology for fear of being forced to 
accept the theoretical implications of these concepts. In this respect I 
have from the beginning taken a standpoint which differed markedly 
from that of my distinguished compatriot Van der Leeuw, who not only 
was deeply influenced by the philosophical phenomenology, but who 
also advocated the application of the ideas of the structure-psychology 
to the study of the history of religions 4 ). 

Therefore I was in a strong position when attacked by my colleague, 
Professor Dr. J. A. Oosterbaan, professor of the philosophy of religion 
and ethics at the University of Amsterdam. His objections against the 
phenomenology of religion are threefold: 1) it uses the principles of the 
epoche and of the eidetic vision in an illicit and unjust way. 2) it takes 
a certain position in regard to the question of the truth of religion, 
though it declares to be unprejudiced. 3) it wrongly pretends to be a 
science of the essence of religion. This means that he accuses the phe¬ 
nomenology of religion of having transgressed the borders of its own 
domain and of having infringed on the field of the philosophy of 
religion. Oosterbaan should like to push back the phenomenology of 
religion to what he thinks is its original and proper sphere of action, 


3) Grondlijnen ener phaenomenologie van de godsdienst, 1943, p. 20, 21. 

4) Gber einige neuere Ergebnisse der psychologischen Forschung und ihre An- 
wendung auf die Geschichte, insonderheit die Religionsgeschichte (Studi e materiali 
di storia delle Religioni, 1926). 
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namely the systematic description of the religious phenomena as part of 
historical studies 5 ). 

In my answer to these objections 6 ) I emphasized the following 
points : i) since 1887 the development of the phenomenology of religion 
has been such that nowadays nobody confines himself to a mere descrip¬ 
tion of the religious phenomena, which is like the stock-taking in an 
antiquated museum, but the general trend is for an inquiry into the 
meaning and structure of these facts. 2) the principles of the epoche 
and of the eidetic vision are used in a figurative sense. This cannot be 
blamed, provided that it is clearly stated in which manner this scientific 
technique is made use of. Personally I never let any doubt exist as to 
this question. It could perhaps be considered whether these terms, which 
obviously create confusion, ought to be dropped. But one does not see 
that the phenomenology of religion would be helped by this measure. 
Moreover it is a well known fact, that there exist students of the phe¬ 
nomenology of religion — certainly not the less prominent scholars — 
who never use the Husserlian terminology though they actually apply 
these principles. 3) the phenomenology of religion never pretended to 
be a science of the essence of religion. Its only pretension is that it now 
and then manages to detect the structure of a greater or smaller complex 
of religious phenomena. But that is quite another business. 4) it is a 
misunderstanding to assert, that the phenomenology of religion passes 
in any sense a judgment on the question of the truth of religion. It only 
maintains its position of impartiality by demanding that all religion 
should be understood as what it stands for, namely as a serious testi¬ 
mony of religious people that they possess a knowledge of God. That 
means that it on the one side rejects the idea that there should be only 
one true religion and on the other hand debates the contention that there 
is no true religion, because all religion can be reduced to human psycho¬ 
logical or social factors. 5) My thesis has always been that the pheno¬ 
menological principle is a method which can be and actually is applied 
to different branches of science. This, so far as Holland is concerned, 
can easily be proved. In 1924 a distinguished Dutch psychiatrist, Pro¬ 
fessor Dr. H. C. Riimke in Utrecht, wrote a learned study on “Zur 
phanomenologie und Klinik des Gliicksgefiihls”. In this book he de- 


5) Nederlands Theologisch Tijdschrift, Dec. 1958. 

6) Nederlands Theologisch Tijdschrift, June 1959. 
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dares: “Die phanomenologische Methode (hier gemeint in der ihr von 
Jaspers gegebenen Form) hat sich als ein hervorragend geeignetes Mat¬ 
tel zum Erkennen und Erkennbarmachen gesunden und kranken psychi- 
schen Geschehen erwiesen. Der Wert fur die klinische Psychiatrie liegt 
in erster Linie in der durch sie ermoglichten feineren Unterscheidung 
von, oberflachlich betrachtet gleichen Zustandbildern. Sie bietet die 
Moglichkeit dar intuitiv gefiihlte Unterschiede in Worte zu kleiden und 
so mittelbar zu machen”. This is a very interesting testimony of the 
value of the phenomenological method for the psychiatrical distinction 
of qualitatively different mental processes. An application of this 
method to the study of natural science can be found in the booklet of 
Professors H. C. Hulst and C. A. van Peursen, entitled “Phaenomeno- 
logie en natuurwetenschap” (1953). The authors show that modern 
natural science makes quite another approach to its problems than in 
previous times. It does not start from the conception that there is an 
absolute world to be described and explained in accurate terms. But 
it draws up a draft of a worldconception as a preliminary answer to 
man’s quest for knowledge. Meanwhile it is continuously attempting to 
transgress the provisional border of insight and to open broader per¬ 
spectives. Like the history of religions and the phenomenology of 
religion are trying to do. 

There surely is unanimity in regard to this phenomenological method 
among students of the last sciences, though they belong to different 
creeds, churches, nations or world conceptions. They will certainly 
agree to a description of this method as e.g. H. Ch. Puech offers in 
his “Lecon inaugurale” as professor of the “College de France”: “La 
‘phenomenologie’ religieuse, sous son aspect le plus actuel, se donne 
precisement pour tache de degager du chaos des lignes enchevetrees 
qu’est de prime abord la realite historique, les structures sousjacentes 
a l’histoire, de les comprendre dans leur essence, avec leurs lois et leur 
significations specifiques, c’est a dire comme des ensembles relativement 
autonomes ou organiques”. The same holds true of the declaration of 
Gaston Berger in the “Encyclopedic frangaise” : “La methode pheno- 
menologique peut nous aider, semble-t-il, a prendre l’attitude convenable 
a comprendre la vie religieuse. Elle nous rappelle d’abord que toute 
signification prend sa source dans une intention de la conscience et 
que les gestes et les pensees sont proprement incomprehensibles lors- 
qu’on les detache de ce mouvement qui les constitue. Elle nous apprend 



106 C. J, Bleeker 

aussi que, s’il nous est impossible de supprimer nos croyances propres 
et nos sentiments personels lorsque nous etudions des faits humains, 
nous pourrions, au moins, les mettre “entre parentheses”. Ils sont 
alors comme reserves, suspendus, sans que nous ayons a leur etre 
infideles et nous pouvons sympathiser avec les mouvements profonds 
de la vie des autres, sans approuver pour autant tous les actes par 
lesquels ils se traduissent” 7 ). 

A great deal of unnecessary confusion and polemics could be avoided 
if it was generally realized that the term “phenomenology of religion” 
can be used in a double sense. It means both a scientific method and an 
independent science, creating monographs and more or less extensive 
handbooks. As a complement to Pettazzoni’s article on “II metodo com¬ 
parative” this article has as its first object to clarify the nature of the 
phenomenology of religion as a working procedure. I foster the hope 
that by tracing its history and by analyzing various objections against 
it, made in the course of time, I have made it clear that this is a method 
of so great efficacy that it should also be applied to the study of the 
history of religions. In my opinion there is no other means of penetra¬ 
ting into the significance of any fact, that this last science presents 
to us. Without any difficulty one could adduce quotations from the 
books of outstanding historians of religion as proofs of the truth of 
this thesis. When speaking of the difficulties to be overcome when a 
European scholar wishes to penetrate into the thoughts of the illiterate 
people of Africa N. Soderblom quotes a word of Dennett: Man musz 
“schwarz denken lernen” 8 ), in order to express his conviction that 
you will never understand primitive man, unless you creep so to say 
out of the “skin” of your own thoughtforms. To this may be added 
a saying of W. B. Kristensen, the late professor of history of religions 
in Leyden: “Let us not forget that there is no other religious reality 
than the faith of the believers. If we want to make the acquaintance 
with true religion, we are exclusively thrown on the pronouncements 
of the believers. What we think, from our standpoint, about the essence 
and value of foreign religions, surely testifies to our own faith or to 
our conception of religious belief, but if our opinion of a foreign reli¬ 
gion differs from the meaning and the evaluation of the believes them- 


7) Tome XIX. Deuxieme Partie, 19, 32, 2. 

8) Das Werden des Gottesglaubens, 1916, page 3. 
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selves, then we have no longer to do with their religion. Not only our 
own religion, but every religion is, according to the faith of the believers 
an absolute entity and can only be understood under this aspect” 9 ). 
One could rightly raise the question whether it is possible to under¬ 
stand a foreign religion totally and adequately. It appears that Kris- 
tensen has been aware of the fact that there is a limit to our ability of 
understanding: “it must be said: we cannot reach a complete under¬ 
standing of foreign religions”. However he has himself given a glorious 
example of how far the research of religious phenomena, more parti¬ 
cularly of the religions of antiquity, can reach if it is animated by a 
spirit of complete and unbiased devotion to its object. 

Some people perhaps doubt whether an exposition of the phenomeno¬ 
logical method is of great value. Historians of religion usually get 
impatient when they are forced to read lengthy treatises on the prin¬ 
ciples and methods of their work. Nobody will blame them. However 
they must admit that it is extremely useful to be now and then reminded 
of one's proper task. What I have in mind is this: our knowledge of 
the religions of the world yearly increases in extent and refinement. But 
this does not mean that our understanding of the innermost of these 
religions is proceeding in the same proportion. There are still many 
blind spots on the map of our insight. Do we really understand in 
which sense Osiris or Tammuz were venerated as gods of resurrection? 
Do we have the right approach to the significance e.g. of a Shinto 
service, of the Moslim duty to fast or of the evaluation of meditation 
as the path of salvation, let us say in Zen-Buddhism ? It is to be feared 
that we often have to acknowledge our ignorance. Therefore a dis¬ 
cussion about the phenomenological method is not superfluous. If 
there exists a chance of reaching the sole aim, deserving the hard la¬ 
bour of painstaking research, namely a profound understanding of 
foreign religions, it is solely by means of this method. 

On the other hand it is manifest that the phenomenology of religion 
simply by applying its method appears in more concrete forms. The 
wish to understand the significance of certain religious ideas leads 
to a systematization of religious facts, taken from different religions. 
In this way monographs or handbooks come about. It is evident that 
the phenomenology of religion therewith is highly dependent on the 


9) Inleiding tot de godsdienstgeschiedenis, 1955, page 22, 23. 
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material that the history of religions has to offer. This means that 
there is and there should be a narrow correlation between these two 
sciences. Firstly in this sense that no student of the phenomenology of 
religion will be able to present original ideas if he is not a good historian 
of religions and has thereby somewhere a direct access to the sources. 
This provides him with the necessary control on all too wild specula¬ 
tions. Secondly it is important to state that the history of religions is 
constantly in need of the phenomenological points of view as a safe¬ 
guard against barren specialisation. This interdependence is clearly 
formulated by one of the contributors to the “Encyclopedic frangaise” 
like this: “C’est l’histoire des religions qui fournit a la phenomenologie, 
avec son point d’appui concret, les materiaux sur laquelle elle travaille 
et sans lesquels elle s’expose a tomber dans la systematisation arbitraire. 
La phenomenologie represente a certain egard, un effort pour echapper 
a la specialisation excessive... C’est le merite de la phenomenologie de 
ne pas renoncer aux vues d’ensemble et de reagir, le faissant, contre 
un mal necessaire” 10 ). This being said it is no wonder that there are 
books which lie on the border-line so that they can hardly be classified. 
Illustrative examples thereof provide Pettazzoni’s studies on “La con- 
fessione dei peccati” and on “The Allknowing God”. Their character 
is in full accord with Pettazzoni’s own demand that the two sciences 
should interpenetrate each other. 

However, in order to get a notion of the achievements of the pheno¬ 
menology of religion one should consult a handbook. The most out¬ 
standing volume is Van der Leeuw’s “Phanomenologie der Religion”, 
because it is an admirable attempt to encompass the whole world of 
religious phenomena. This is clear from its contents. Van der Leeuw 
first deals with “Das Objekt der Religion” i.e. the idea of “Macht, 
Wille und Gestalt”. Secondly he treats “Das Subjekt der Religion” 
in three paragraphs: “A Der heilige Mensch, B Die heilige Gemein- 
schaft, C Das Heilige am Menschen, die Seele”. Thirdly he digresses 
on “Objekt und Subjekt in ihrer Wirkung auf einander”, under two 
aspects, namely “A Die aussere Handlung, B Die innere Handlung”. 
Part IV offers a description of types of attitude towards “Die Welt”. 
The last ordinary chapter pictures “Gestalten” of two kinds, namely 
‘A Religionen” and “B Stifter”. In an appendix called “Epilegomena” 


iq) Tome XIX, Deuxieme Partie, Section B, 19, 40, 12. 
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Van der Leeuw unfolds his phenomenological principles. Thus this book 
theoretically covers nearly the whole field of the phenomenological ac¬ 
tivities. And yet it is liable to a certain onesidedness. On closer obser¬ 
vation one detects that Van der Leeuw has to a large extent taken his 
material from the religion of illiterate people. This is apparent e.g. in 
his chapter on the object of religion and it is even more manifest in his 
paragraph on the conceptions of the soul. This peculiarity seems to be a 
survival of the habit of former students of comparative religion who 
took their material exclusively from the primitive religions when they 
were writing about the essence of religion. They obviously started from 
the presupposition that the study of what was thought to be the oldest 
stage of religion would afford the clearest insight into the nature of 
religion in general. It seems reasonable to ask whether the study of the 
so called higher religions does not present a better occasion to get a 
notion of what religion really is. At any rate a handbook on phenome¬ 
nology of religion is not all-inclusive if it does not cover the significant 
phenomena of all religions. Similarly M. Eliade’s brilliant book “Traite 
d’histoire des religions” has its limitations. The title is somewhat mis¬ 
leading. Actually this book offers a kind of a phenomenology of religion, 
having as its guiding principle the inquiry into the “morphologie du 
sacre”. Meanwhile the attention of the author is mainly directed on 
different forms of “hierophanie” as they occur in the religions of 
illiterate people and of antiquity, included the elder layers of Indian 
religion. The best examples of an allround handbook of the phenome¬ 
nology of religion are E. O. James’ “Comparative Religion” and Geo 
Widengren’s “Religionens Varld”. Being a textbook the work of James 
only draws general lines without going into detail. But it possesses the 
merit that it covers a wide variety of typical elements of religion. This 
is in a still higher degree the case with Widengren’s handbook. Curiously 
enough the author does not give any explanation of his phenomenological 
principles. He starts right off by tackling the intricate question of the 
relation of religion and magic. Though his presentation of the dif¬ 
ferent components of religion makes the impression of being rather 
descriptive, he actually manages to discover their hidden meaning and 
inner structure. Moreover his statements are to a great extent based 
on his own investigations. 

Whatever the qualities of these handbooks may be, it is manifest 
from Pettazzoni’s article on “II metodo comparativo”, that he thinks 
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that they fall short in so far as they neglect the concept of development 
which is essential to all history, also the history of religions. It must 
be admitted that he has put the finger on the weak point. The problem 
of development in the history of religions and in the phenomenology 
of religion already for a long time has also engaged my attention. I have 
even made a modest attempt to fill the gap. In the second edition of my 
“De structuur van de godsdienst” (1952) I have added a third objective 
of the phenomenology of religion to the two set forth in previous books. 
These two objectives are the theoria and the logos of the phenomena. 
The theoria of the phenomena leads to an understanding of the religious 
implications of various aspects of religion which occur all over the 
world, such as sacrifice, prayer and the magic art. The logos of the 
phenomena uncovers the hidden structure of the different religions 
by showing that they are built up according to strict inner laws. These 
brief surveys must suffice within the scope of this article 11 ). It is 
clear that the task of the phenomenology of religion generally is taken 
as a static one. It is certainly true that the significance of religious 
phenomena can be clarified to a great extent if they are examined, so 
to say, as arrested pictures. But it should not be forgotten that they 
are also moving pictures, i.e. that they are subject to a certain dynamic. 
In order to do justice to this element I introduced the notion of “the 
entelecheia of the phenomena”. This article is not the right place to 
digress on this interesting topic. Let me therefor refer to my contri¬ 
bution to the “Scritti in onore di Giuseppe Furlani” on “Some remarks 
on the entelecheia of the religious phenomena” 12 ). In the course of 
my argument it suffices to tell that entelecheia is taken in the sense 
which Aristotle assigned to this word, namely the course of events in 
which the essence is realized by its manifestations. Under this heading 
I treated four problems, viz. 1) the question regarding our knowledge 
of the origin of religion, 2) the quest for characteristics in the course 
of the history of religions which point to a certain historical logic, 3) 
the problem of imperfect religion, 4) the question whether the pheno¬ 
menology of religion produces evidence of a gradual rise of the religious 
level. I am fully conscious of the fact that this is only a first tentative 
approach to a series of very difficult, complicated and nearly insolvable 


11) See Numen Vol. I fasc. 2 page 147 sq. 

12) Parte II page 699-716. 
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problems. How this may be, I fully agree to Pettazzoni’s demand, that 
the history of religion and the phenomenology of religion should coope¬ 
rate, though probably I would realize this cooperation in another sense 
than he does. That is not only one’s full right, but even the presuppo¬ 
sition of true scientific work: du choc des opinions jaillit la verite. 



THE RITUAL PERPETUATION OF THE PAST 


BY 

S. G. F. BRANDON 

(Manchester) 

The picture of the so-called ‘Dancing Sorcerer' of the cave of the 
Trois Freres (Ariege) is one of the best known examples of Palaeoli¬ 
thic cave-art, and, because of its remarkable character, it has naturally 
excited much interest 1 ). This strange anthropoid figure, apparently 
clad in the hairy pelt of an animal, with its curious owl-like eyes, 
long tongue, and stag's antlers, is not unique in Palaeolithic art, for 
a few brief sketches of similar figures have been found 2 ). However, 
the Trois Freres ‘Dancing Sorcerer' is unique by virtue of its im¬ 
pressive character, and also because of the commanding position it 
occupies upon the wall of the cavern, where it appears to dominate 
the representations of other animals in juxtaposition to it 3 ). It seems 
to be generally agreed that this picture of the ‘Dancing Sorcerer' was 
a cult object of great significance to the community which used the cave. 

The meaning of this figure has not unnaturally been a matter of 
much debate. It has been suggested that it represents a kind of 
embryonic deity, in fact one of man's earliest attempts to conceive of 
a god, a kind of Palaeolithic prototype of the ‘Lord of beasts' 4 ). 
The more general opinion among prehistorians, however, seems to 
be that the figure depicts, as its popular title indicates, a sorcerer 


1) The Abbe Breuil reproduces both a photograph and a drawing of this 
figure, which is partly painted and partly engraved, in his book Quatre Cents 
Siecles d’Art parietal (Montignac, 1954), p. 166, see also pp. 176-7. 

2) Cf. H. Breuil, op. cit., p. 173, also p. 149; Th. Mainage, Les Religions de 
la Prehistoire (Paris, 1921), pp. 296-314; H. Kuhn, Die Felsbilder Europas 
(Zurich u. Wien, 1952), pp. 14-19. 

3) Cf. Breuil, op. cit., pp. 152, 160-3 (figs.), 164-5, 168-9 (figs.), 172-3, 176-7. 

4) Cf. Breuil, op. cit., p. 176; H. Breuil et R. Lantier, Les Homines de la 
Pierre Ancienne (Paris, 1951), pp. 325-8; J. Maringer, Vorgeschichtliche Religion 
(Einseideln, 1956), p. 193. 
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or shaman, disguised as an animal, performing a magical dance 5 6 ). 
To illustrate such a practice many ethnological examples have been 
cited; moreover, the now famous Lascaux painting of a wounded 
bison slaying a bird-headed man offers apparent confirmation of the 
custom of wearing animal disguises among these Palaeolithic commu¬ 
nities 6 ). 

If the assumption, that this figure of the Trois Freres cave repre¬ 
sents a masked dancer in the act of dancing, be accepted as reasonable, 
an interesting problem arises as to the purpose of the picture. It is 
intelligible that magical dances should have been performed among 
these Palaeolithic peoples, in which a shaman, disguised as an animal, 

mimed the characteristic movements of animal, in order to gain 
power over such a beast when it was hunted or for the purpose of 

promoting the procreation of the offspring of the species, thus in¬ 
creasing the tribe’s potential food supply 7 ). But, it may be asked, why 
was it thought necessary to depict such a dance on the wall of one 
of the innermost chambers of the cavern? 8 ) In seeking an answer 
to this question it is necessary to refer to the nature and purpose of 
Palaeolithic cave-art. 

It is generally agreed that the typical products of this cave-art, 
namely, the images of animals, which are often depicted as trans¬ 
fixed by darts or lances, were inspired by magical motives. It is rea¬ 
sonably argued, and the case is supported by the evidence of parallel 
practices among modern ‘primitives’, that these Palaeolithic peoples 
believed that the image of an animal, shown as wounded on the wall 
of a sacred cave, would be magically effective in causing the weapons 
of the hunters to strike home on the real animal at the critical moment 
of the hunt 9 ). In other words, it was thought that such pictures 


5) Cf. E. O. James, Prehistoric Religion (London, (1957), pp. 149, 172-3, 180; 
Kuhn, op. cit., pp. 15-17; R. Pittioni, Die urgeschichtlichen Grundlagen der euro- 
paischen Kultur (Wien, 1949), pp. 61, 63; P. Wernet in Histoire generale des 
religions (ed. M. Gorce et R. Mortier, Paris, 1948), t. i, p. 95b. 

6) Cf. C. Windels, The Lascaux Cave Paintings (London, 1949), pp. 27, 63. 

7) Cf. J. Harrison, Ancient Art and Ritual (London, 1935), pp. 45-7. 

8) A. Laming has felt the problem here, although she attempts to answer it in 
another way {Lascaux, E. T., Penguin Books, 1959), pp. 160 sq. Cf. S. G. F. 
Brandon, Time and Mankind (London, 1951), pp. 17-19. 

9) Cf. James, op. cit., pp. 174-9; Pittioni, op. cit., p. 61; V. G. Childe, Man 
Makes Himself (London, 1941), pp. 60-3. 
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contained a magical potency which could be utilised, when needed, on 
appropriate occasions in the future. 

Now, if cave-art was generally thus motivated, how is the picture 
of the ‘Dancing Sorcerer’ to be interpreted in this connection? Pre¬ 
sumably it would have been made in order to conserve the potency of 
the act which it depicts, so that it might be available whenever required. 
But such an explanation encounters the difficulty that a dance of this 
kind would surely have been often performed on appropriate ritual 
occasions, therefore rendering its linear representation unnecessary. 
However, since the picture was made, it must have served some need 
which is not immediately apparent to our minds as we seek to trace 
out the logic of Palaeolithic art. Perhaps a clue to understanding the 
nature of this need is to be had from a consideration of the proleptic 
factor evident in this cave-art. As we have noted, the depiction of a 
wounded animal was intended to have a future efficacy, this potency 
residing in the painted or engraved image. Now a magical dance was 
an event in time which had a beginning and an end. All the while the 
dancer was in action, the magical potency of the ritual was present 
and effective; but the dancer could not continue his dance for ever, 
and, when he ceased, would not the power which his actions had 
generated cease also and be utterly lost? If, however, the image of 
the dancer in the act of his dancing could be fixed for ever on the 
wall of the sactuary in which he had performed, then surely the 
potency of that act could be perpetuated and rendered ever available 
when needed? 

It is obvious that we cannot seek to dogmatise about the workings 
of the minds of Palaeolithic men; but we can reasonably assume 
that the abundant evidence which the remains of Palaeolithic culture 
provide of planned action, involving the immediate expenditure of 
considerable effort and resources for some future end, indicates an 
effective consciousness of the temporal categories 10 ). In other words, 
we may rightly suppose that the human mind was already impressed 
by the phenomena of change and concerned with the problems which 
the passage of time involves for any creature capable of rational 
reaction to its experience. Without doubt one of the most basic of 
these problems is that of conserving the benefits of some advan- 


10) Cf. Brandon, op. cit., pp. 15-16. 
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tageous event or situation, so that they might continue to be enjoyed 
after that event or situation had ceased. Accordingly, the picture of 
the so-called ‘Dancing Sorcerer’ becomes explicable as an attempt to 
perpetuate or preserve for the future the beneficial efficacy of a past 
event, namely, the performance by a properly authorised person of 
a magical dance of peculiar potency. 

This natural desire on the part of man to save what he values in 
some concrete occasion from the effacing flux of the time-process 
thus appears to have found expression in the Palaeolithic era in an 
attempt at conservation by means of a pictorial art of magical import. 
The medium was a natural one in terms of the contemporary culture. 
However, since the need which prompted this undertaking is basic 
to all rational living, it may be expected that other forms of its im¬ 
plementation might be found in subsequent cultures. It is the belief 
of the present writer that among such forms is one of recurrent 

manifestation which embodies a principle of great significance for 
the comparative study of religion. 

The earliest historical instance of the expression of this principle 
occurs in the Osirian cultus as it is known in the Old Kingdom 
period. Here, however, we find a difference in the mode of imple¬ 
mentation from that of the Palaeolithic exemplar. For, whereas the 
depiction of the ‘Dancing Sorcerer’ sought to perpetuate the efficacy 
of a past event by means of pictorial representation, in Egypt the 
medium was ritual representation. The event, which was thus ritually 
perpetuated, was the death and resurrection of the god Osiris. 

The labours of several generations of Egyptologists have not yet 
succeeded in explaining the origin of Osiris and his legend 11 ). That 
the Osirian cultus was of extreme antiquity is evident from its ap¬ 
pearance as a well established institution in the references and allusions 
made to it in Old Kingdom documents. Whatever the origins of the 
cultus, there can be no doubt, however, according to the testimony 
of the Pyramid Texts and the so-called Shabaka Stone, that the ancient 


11) Cf. J. Vandier, La Religion egyptienne (Paris, 1949), pp. 44-6, 58-62; 
H. Bonnet, Reallexikon der agyptischen Religionsgeschichte (Berlin, 1952), 
pp. 658-576; S. A. B. Mercer, The Pyramid Texts (New York, 1952), vol. iv, 
pp. 24-33; H. Kees, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Aegypter 
(Berlin, 1956), pp. 132-159; O. Helck, Kleines Worterbuch der Aegyptologie 
(Wiesbaden, 1956), pp. 257-9. 
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Egyptians believed that Osiris had once been slain by his evil brother 
Set, that his corpse had been saved from corruption, and that he had 
been raised to life again either by Isis and Nephthys, or by Atum 
(Re c ), or Horns and Anubis 12 ). This death, with the consequent 
resurrection, is clearly envisaged as an actual event, which had a 
definite location 13 ) and involved the danger of the intervention of 
the repulsive physical consequences of death and necessitated the prac¬ 
tical measures taken to prevent it 14 ). Now, the consequent resur¬ 
rection, which from the time-standpoint of the texts was in the past, 
was believed to have a saving efficacy that could be apprehended and 
utilised either by or on behalf of the deceased pharaoh. The mode 
of apprehension was that of a ritual assimilation of the dead king to 
Osiris in the experience of death and resurrection. This process of 
assimilation finds expression in the following texts: “Isis comes and 
Nephthys; the one from the right, and the other from the left. . . 
They find Osiris, as his brother Set had laid him low in Ndi.t. Then 
speaks Osiris Pepi: ‘Hasten thou to me, and thus he exists in his 
name Sokaris’ 15 ). “Isis brings a libation to thee, Nephthys cleanses 
thee; thy two great sisters restore thy flesh, they reunite thy members, 
they cause thy two eyes to appear in thy face” 16 ). “Recite, O Atum, 


12) Pyr 972, 1255-6, 1500; 584, 1280-3, 1330, 1523, 167, 1503. For the ‘Shabaka 
Stone’ refs, see J. A. Wilson’s trans. in Ancient Near Eastern Texts (ed. J. B. 
Pritchard, Princeton, 1955), pp. 4b, 5b-6a. 

13) Ndi.t seems to be the most frequent designation for the place. “Man zeigte 
ihn in der Nahe von Abydos; indessen wird er erst nach der Einfuhrung des 
Osiriskultes hier lokalisiert worden sein. Wahrscheinlich hangt der Name mit dem 
Verbum ndj = niederstrecken zusammen, mit dem schon die Pyr.-texte den Ort 
spielend verbinden (1265) ; er wiirde dann lediglich ‘Mordstatte’ bedeuten.”, Bon¬ 
net, op. cit ., p. 508b; cf. Erman-Grapow, Worterbuch d. aegypt. Sprache, II, 
p. 367. Pyr. 972c, 1033b, 1487c, 1799b, refer to the place as Ghs.t (‘im Gazellen- 
lande’, Kees, op. cit., p. 133). The ‘Shabaka Stone’ (see op. cit., p. 4 (7)) reads 
“at the place where his father (i.e. Osiris) was drowned, Pezshet-Tawi”: 
(Pss.tswy) is interpreted by Sethe as a place-name ‘die Halfter der beiden Lan¬ 
der’, (Dramatische Texte z. altaegypt. Mysterienspielen, p. 25 (i). 

14) E.g. Pyr. 722, 725, 1257. 

15 ) Py r • i 2 55-6 (text in K. Sethe, Die altdgyptischen Pyramidentexte, II, 
pp. 210-211; trans. S. A. B. Mercer, The Pyramid Texts, vol. 1, p. 207; 
L. Speleers, Les Textes des Pyramides egyptiennes (Bruxelles, 1923-4), t. i, 
p. 83). Cf. G. Thausing, Der Auferstehungsgedanke in agyptischen religiosen 
Texten (Leipzig, 1943), pp. 115-6. Pepi was the first king of the 6th dynasty. 

16) Pyr. 1981 (text in Sethe, op. cit., I, p. 478; trans. Mercer, op. cit., vol. i, 
p. 295; Speleers, op. cit., t. i, p. 115). Cf. Thausing, op. cit., p. 133. 
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it is thy son Osiris, whom thou has caused to be re-established and 
live. He liveth and this Unas also liveth, he dieth not, and this Unas 
also dieth not. . . ” 17 ). “Recite, Wake up, Osiris. Wake up! O Pepi, 
stand up, be seated, shake the dust from thee” 18 ). 

We see then, in this royal mortuary ritual, that it was believed that 
the efficacy of an event which had happened in the past, namely, the 
preservation of the corpse of Osiris from decomposition and the 
resurrection of the dead hero to life, could be either perpetuated or 
re-created for the benefit of a dead king by its ritual 're-presentation'. 
It would surely be unwise to try to define exactly the manner in 
which the Egyptians thought that this transaction was effected: whether 


17) Pyr. 167 a-b: dd-mdw Tm S 3 .k pw ( p)nn Wsir di.n.k sdbs.f. c nh.f. c nl}.f. 
c nh ( w. )j pn. n mt.f n mt (~w. )| pn . (text in Sethe, op. cit., I, pp. 93-4; 
trans. Mercer, op. cit., vol. i, pp. 63!:; Speleers, op. cit., t. i, p. 16). Cf. Thausing, 
op cit., p. 44; Kees, op. cit., p. 155, who, comparing the assurance of immortality 
given in the Osirian cultus with that of the Heliopolitan solar theology, says that 
the former was more broadly based, „die Verheissung der Fortdauer nach dem 
Tode kraft der Analogic des gottlichen Vorbildes gewahlt”. See also Vandier, 
op. cit., p. 81; H. Frankfort, Kingship and the Gods (Chicago, 1948), pp. 111-2 ; 
E. A. W. Budge, Osiris and the Egyptian Resurrection (London, 1911), vol. i, 
pp. 67!. J. Spiegel, in his recent important study “Das Auferstehungsritual der 
Unaspyramide,” in Annales du Service des Antiquities de YEgypte, t. LIII (1957), 


says in his analysis (p. 364) of this passage: 


“Mit dem Hinweis das hier 



wird auf den (noch unsichtbaren) Ba verwiesen, in dessen Gestalt der Tote 
weiterlebt”. He emphasises this identification further in n.i, p. 364: “Auch das 
Personalpronomen ‘er’ in den Satzen des Refrains Er lebt und es lebt dieser 
Unas uszv. geht zunachst auf den Ba, um dessen Wesensidentitat mit dem Toten 
sich der ganze Spruch 219 [cited here as Pyr. 167] dreht (s.u.). Nur mittelbar 
betreffen die Aussagen des Refrains zugleich Osiris, weil der Ba wahrend seines 
Weges durch die Unterwelt dessen Gestalt und Wesenheit angenommen hat. Die 
Wesensidentitat des Ba mit dem Toten muss hier so besonders betont werden, 
weil er noch unsichtbar ist.” This is a very pregnant suggestion; but it is scarcely 
convincing when one recalls the peculiar details of the legend of Osiris, especially 
that of the reconstruction of his physical body, to which essential reference is 
made throughout the Pyramid Texts ; moreover in the passage concerned here 
the word bs does not appear. Reference must also be made to Sethe’s comment 
on the passage concerned ( Kommentar, I, p. 84) : “In der Verbindung mit dem 
folgenden c nh NN. pn liegt die iibliche Form des Vergleiches ‘wie..so...’ 
vor: wie Osiris lebt, so soil auch der tote Konig leben. Darin liegt, dass beide 
nicht schlechtweg identisch, sondern nur sich entsprechend gedacht sind, der tote 
Konig stellt den Osiris des Mythus vor, es ist ein neuer Fall Osiris der hier 
passiert ist.” Unas was the last king of the 5th. dynasty. 

18) Pyr. 1068 a-b (text in Sethe, op. cit., II, p. 91: trans. Mercer, op. cit., 
vol. i, p. 185; Speleers, op. cit., t.i., p. 73). 
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by means of a kind of sympathetic magic, whereby like begets like, 
the ritual imitation of the obsequies of Osiris and his resurrection 
would achieve the salvation of the deceased who was the subject of 
these rites; or whether it was held that, through identification with 
Osiris both by name and ritual action, the deceased would conse¬ 
quently participate in the god’s resurrected life. The ancillary cere¬ 
mony of 'Opening the Mouth’ suggests that the dead man was the 
subject of the ritual re-enactment of an act which was originally 
performed on Osiris — "Thy mouth is opened by Horus with his little 
finger, with which he opened the mouth of his father, even of 
Osiris” 19 ). On the other hand, the ascription to the deceased of the 
title mJ c hrw ('true of voice’) would indicate that a full participation 
in the fruits of Osiris’ triumph was envisaged as the consequence 
of magical identification 20 ). 

However the mode of the transaction was conceived, what is quite 
clear is that the Egyptians sought by ritual means to perpetuate the 
efficacy of a signal event which they believed had happened in the 
past, in order that its benefits might be available to dead kings on 
whose behalf the rites were severally performed. 

This notable instance of the 'ritual perpetuation of the past’ is first 
found in Egypt in a royal mortuary ritual; in process of time this 
ritual was democratised, but its application still remained individual 
in that it concerned the revivification of individual persons 21 ). There 

19) Pyr. 1330 (text in Sethe, op. cit., II, p. 327: trans. Mercer, op. cit., 
vol. i, p. 216; Speleers, op. cit., t. i, p. 81). Cf. Bonnet, op. cit., pp. 487-490 
(‘Mundof f nung’). 

20) Cf. S. G. F. Brandon, “A Problem of the Osirian Judgement of the 
Dead.”, in Numen, V, pp. 116-7. According to R. Anthes (“The Original Meaning 
of mj c hrw,” in Journal of Near Eastern Studies, vol. 13 (1954), p. 50) : “The 
evidence of the Pyramid Texts suggests that it was the acclaim given to the 
king rather than to Osiris which initiated the later custom of applying the ad¬ 
jective m 3 C hrw to every deceased person, though presumably it was now felt 
to be first applied to Osiris.” This interpretation would leave unexplained the 
extraordinary assumption, in view of the exalted nature of the pharaonic monar¬ 
chy, that the king should have to submit to a post-mortem test; surely only the 
example of a divine prototype would have sanctioned such a belief? See also 
T. Spiegel’s discussion of the issue in his Die Idee vom Totengericht in der 
agyptischer Religion (Gluckstadt, 1935), p. 44; however, he does not consider 
the point just made above. 

21) “was fiber die weitere Entwicklung des agyptischen Totenglaubens ent- 
schied, war vielmehr, dass man gleichzeitig in dem verstorbenen Gotte auch ein 
Vorbild fiir den verstorbenen Menschen sah. Der Mann, den man in die Erde 
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is evidence, however, that the Osirian cultus also found expression in 
public festivals in which the crucial events of the legend of Osiris were 
ritually ‘re-presented'. Thus annually at Abydos, the reputed burial 
place of Osiris, rites were celebrated in memory of his death and 
resurrection 22 ). In the record of his official visit there made by 
Ii-kher-nofret, the chief treasurer of Sen-Usert III (c. 1880-1840 
B.C.), there are significant references to parts of the ceremonies 
which indicate that crucial events of the sacred history were ritually 
re-enacted 23 ). There appear to have been three consequent stages 
in the drama. At first a struggle took place with the enemies of Osiris 
—possibly to rescue the body of the dead god. Then Ii-kher-nofret, 
recording his part in the ceremonies, says, “I cleared the ways of 
the god to his tomb which is in Peqer. I championed Wen-nofer (i.e. 
Osiris) on that day of the Great Fight, and I overthrew all his ene¬ 
mies on the flats of Nedit” 24 ). After this crisis, it would seem that 
the triumph of the resurrected god was celebrated: “I caused him 
to proceed into the weret- barque, and it carried his beauty. I made the 
eastern deserts glad; I caused rejoicing in the western deserts, when 


senkte, hatte ja das gleiche Schicksal gehabt wie der Gott... Als ein zweiter 
Osiris wird er zu einem neuen, gliicklichen Leben erwachen,” A. Erman, Die 
Religion der Aegypter (Berlin u. Leipzig, 1934), p. 218. Bonnet, op. cit., p. 350a, 
insists on the magical character of the identification of the deceased with Osiris. 
“Auf diese Spruche und Zeremonien, die den Toten in die Stelle des Osiris 
riicken, griindet sich zugleich seine Osiriswerdung; sie ist also durchaus ma- 
gischer Art. Dem entspricht der Inhalt des Osirisseins. Denn es bedeutet keines- 
wegs eine irgendwie geartete Gemeinschaft mit dem Gott in Sinne einer Osiris- 
mystik; es ist nur magische Fiktion, die dem Toten den Durchgang vom Tod 
zum Leben, den Osiris erfuhr, zu sichern zum Ziele hat,... ” This is, without 
doubt, generally a sound estimate; but it possibly underestimates the human 
appeal of the Osirian drama, which is surely manifest in the traditional icono¬ 
graphy and in many of the hymns and litanies of the cult. 

22) Cf. Rees, op. cit., pp. 236-242: there is some evidence in the Coffin Texts 
of 'die Mysterien des Osiris’ being celebrated at Busiris in Lower Egypt; see 
Rees, op. cit., p. 227. Cf. Erman, op. cit., pp. 182-3; Budge, op. cit., vol. ii, pp. 
1-12; Vandier, op. cit., pp. 187-9. 

23) The text is conveniently reproduced by R. Sethe in Aegyptische Lese- 
stiicke (Leipzig, 1928), pp. 70-1; it is translated by J. A. Wilson in Ancient 
Near Eastern Texts, pp. 329^330. 

24) Trans. Wilson, op. cit., p. 330b. Peqer ( pkr ), which has the determinative 
sign of a village or town, was in the neighbourhood of Abydos; cf. Budge, op. 
cit., vol. ii, p. 8. ts[w], which Wilson translates as 'the flats’ can mean a sand¬ 
bank or dry place (Erman-Grapow, Worterhuch, V, p. 401). It would seem from 
these locations that the influence of the Osirian legend was determinative. 
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they saw the beauty of the neshmet- barque, as it landed at Abydos 
and brought [Osiris, the Foremost of the Westerners, the Lord] of 
Abydos, to his palace” 25 ). An abundance of texts, both native and 
foreign, also show that there grew up, apparently alongside of the 
Osirian mortuary cultus, a complex of 'mysteries' centred on Osiris 
and Isis, in which the essential events of the sacred history were 
ritually 'represented' and by virtue of which the living initiate was 
united to the god for his eternal well-being 26 ). 

We see, then, that already by the middle of the third millennium 
B.C. the Egyptians had sought to perpetuate by ritual means the effi¬ 
cacy of what they believed to have been a past event, namely, the 
resurrection of Osiris from death. In this way they thought that the 
supernatural benefits of this event could be made available to each 
devotee, on whose behalf the ritual was performed. Moreover, the 
ritual took the form of a miming of the crucial events concerned, 
accompanied by the recitation of formulae appropriate to the intention 
of the ritual acts. 

From these Egyptian forms, in which the principle of the ritual 
perpetuation of the past has found expression, it is natural to turn to 
the sister civilisation of Mesopotamia to enquire whether any mani¬ 
festations of it may be found there. The cult of Dumuzi or Tammuz 
at once suggests itself as a likely field for investigation, because of 
the apparent similarity that exists between this deity and Osiris as 
types of the dying-rising god. However, probably owing to the fact 
that the myth of Tammuz was never apparently ‘historicised’, a parallel 
development does not seem to have occurred here 27 ). What does 


25) Trans. Wilson, ibid. 

26) Cf. A. Moret, Mysteres egyptiens (Paris, 1923), passim; Bonnet, op. cit. r 
pp. 494 f (‘Mysterien’); G. Nagel, “The Mysteries of Osiris in ancient Egypt”, 
in The Mysteries (Papers from the Eranos Yearbooks ed. J. Campbell, London, 
1955) ; H. Gressmann, Die orientalischen Religionen im hellenistisch-romischen 
Zeitalter (Berlin u. Leipzig, 1930), pp. 16-50; F. Cumont, Les Religions orientates 
dans le Paganisme romain (Paris, 1929), pp. 69-94; ERMaN, op. cit., pp. 419-439. 

27) Although Dumuzi (Tammuz) was included among the antediluvian rulers 
in the Sumerian King List (cf. Ancient Near Eastern Texts , p. 365b), his 
legend remains vague and his iconography almost non-existent. His memory is 
involved in certain healing rituals in which Ishtar is besought to save her lover, 
with whom the sick person has been symbolically identified: cf. E. Ebeling, 
Tod und Leben nach den Vorstellungen der Babylonier (Berlin u. Leipzig, 1931), 
pp. 47-56. 
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appear to have provided the clearest instance of the working of the 
principle is found in the Sumerian version of the Flood legend, which 
has been preserved on a tablet found at Nippur and which is now in 
the University Museum, Pennsylvania 28 ). According to the extant 
fragments of the legend, after a brief description of the creation of 
mankind and the animals, the text tells how the gods determined to 
destroy mankind by a flood and how the hero Ziusudra escaped from 
the destruction in the great boat which he had built. Like all Mesopo¬ 
tamian mythical texts, this one naturally raises the question of the 
purpose of its composition and use. That it was probably recited 
liturgically to secure some practical end is suggested by what is gene¬ 
rally known of Mesopotamian custom in this respect; the problem 
is to determine that end 29 ). From 22.37-41 of the extant version it 
would appear that some god is informing other deities of his intention 
to save mankind from some unspecified destruction 30 ). Now, from 
the point of view of our subject here, this probable apotropaic purpose 
of the text is surely to be connected with the account, which is later 
recorded in the text, of Ziusudra’s salvation from the universal de¬ 
struction wrought by the Flood. There is, accordingly, reason for 
believing that the memory of this signal act of salvation was invoked 
on the supposition that the magical efficacy of its example might secure 
deliverance from some impending disaster. Moreover, when it is re¬ 
called that Sumerian folklore preserved the memory of a flood of 


28) Translated by S. N. Kramer in Ancient Near Eastern Texts, pp. 42-44. 

29) “Die langsten Beschworungen schliesslich enthalten in ihren ersten Teil 
eine geschichtliche Einleitung, etwa die Erzahlung, wie Sin eine Kuh bei der 
Geburt unterstiitzt, oder Ea den bedrangten Mondgott gerettet hat, um daraus in 
einem zweiten Teile den Schluss zu ziehen, dass ebenso wie die Kuh leicht gebar 
auch ‘ die Magd in Kindesnoten gebaren moge*, oder wie der Mondgott so auch 
der von bosen Geistern bedrangte Konig gerettet werden konne”., B. Meissner, 
Babylonien und Assyrien (Heidelberg, 1925) Bd. i, p. 208, see also pp. 233-4. 
L. W. King, Legends of Babylonia and Assyria (London, 1918), p. 21, suggested, 
on the strength of 22.148-155, that the text was preserved to serve the needs of 
dream divination. These references to dreams, however, concern a very minor 
detail of the narrative. 

30) “My mankind, in its destruction I will..., 

To Nintu I will return the... of my creatures, 

I will return the people to their settlements, 

Of the cities, verily they will build their places of (divine) ordinances, I will 
make peaceful their shade”, trans. Kramer, op. cit., p. 43a, see also critical notes 
thereto and n. 1 on p. 42b. 
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such proportions in Sumer that it seemed that the whole world was 
drowned 31 ), it is understandable that apotropaic rites should have 
been performed whenever the menace of a disastrous flood was urgent. 
Whether appropriate ritual acts accompanied the recitation of this 
text is not known, but the likelihood that they did is great in view of 
what we otherwise know of Mesopotamian incantational practice. How- 
ver that may be, it would seem reasonable to conclude that here we 
have an instance of an event of the past being recalled in liturgical 
action in order that it might in some way secure the repetition of its 
benefit on behalf of those in whose interest the ceremony concerned 
was performed. This appears to be the best Mesopotamian example 
of the ritual perpetuation of the past, since there is good ground for 
thinking that the event commemorated was probably in origin historical. 
However, it must be remembered that the concept of the historical is 
peculiarly a product of the modern Western mind and that events 
which we would dismiss as mythical have been regarded by other 
generations as having actually happened in a remote past 32 ). Conse¬ 
quently such Mesopotamian texts as the Creation Epic (the enuma 
elish ) and the myth of Adapa, which refer to events intrinsically 
mythical as compared with that of the Flood, might justifiably be 
regarded as further examples of the Mesopotamian ritual perpetuation 
of the past 33 ). 

The instances which have just been cited from Mesopotamian cul¬ 
ture differ from the Egyptian example in that the principle finds ex- 


31) Cf. Ancient Near Eastern Texts, p. 265b; C. J. Gadd, History and Monu¬ 
ments of Ur (London, 1929), pp. 25-6; A. Parrot, Archeologie mesopotamienne 
(Paris, 1946), t.i. pp. 318-9; E. A. Speiser in The Idea of History in the Ancient 
Near East (ed. R. L. Dentan, New Haven, 1955), pp. 50, 59. It is significant that 
the most celebrated account of the Flood, i.e. in the Epic of Gilgamesh, has been 
inserted therein by a clever literary device which enables this famous episode to 
be included in the Epic, while at the same time furthering its thesis of the essen¬ 
tial mortality of mankind. Proof of the prestige of the Flood legend is also to 
be found in the fact that it is introduced into the Yahwist Urgeschichte in 
Genesis, vi.11-viii.22, although it disrupts the theme; cf. Brandon, Time and 
Mankind, pp. yg-82. 

32) Cf. M. Eliade, Traite d'Histoire des Religions (Paris, 1949), p. 332; 
G. van der Leeuw, La Religion dans son essence et ses manifestations (Paris, 
1948), p. 379; R. G. Collingwood, The Idea of History (Oxford, 1946), pp. 
14-17, 130-3. 

33) Cf. C. J. Gadd in Myth and Ritual (ed. S. H. Hooke, Oxford, 1933), 
pp. 47 f; Brandon, op. cit., p. 52. 
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pression therein in the form of apotropaic rites concerned with some 
kind of salvation in the context of this present life and not with 
post-mortem well-being. The most striking example of the operation 
of the principle of the ritual perpetuation of the past in Hebrew 
religion is similar to the Mesopotamian examples in this respect, a 
fact which is probably due to the similarity of their eschatologies in 
contradistinction to that of Egypt. Thus the Hebrew festivals of the 
Passover and the Unleavened Bread seem originally to have been 
apotropaic rites arising from recurrent crises in the lives of primitive 
pastoralists and agriculturalists. However, owing to the Hebrew pro¬ 
pensity to ‘historicise' its religious practices and institutions, these 
ancient rites have been given an historical explanation such that to¬ 
gether they have come to form the supreme liturgical commemoration 
of the most crucial event of Hebrew religious history, namely, the 
Exodus 34 ). The ritual representation of the occasion has been made 
very dramatic, and the official explanation is designed to connect the 
rites essentially with what is believed to have happened then: “And 
it shall come to pass, when your children shall say unto you, What 
mean ye by this service? that ye shall say, It is the sacrifice of the 
Lord's passover, for that he passed over the houses of the children 
of Israel in Egypt, when he smote the Egyptians, and delivered our 
houses" ... 35 ) (of the Unleavened Bread) “And thou shalt tell thy 
son in that day, saying, It is because of that which the Lord did for 
me when I came forth out of Egypt" 36 ). In the regulations concerning 
the festival the commemorative factor predominates; but it would 
appear that the rites were inspired also by some deeper motive of 
the preservation of ethnic solidarity, with all which that meant in 
terms of the politico-religious complex of Israelite society 37 ). 

Greece provides an example of the ritual perpetuation of the past 
which approximates more closely to the classic pattern of Egypt. In 
the mysteries which were celebrated at Eleusis, although the two 
chief deities concerned were essentially connected with the pheno- 


34) Cf. Brandon, op. cit pp. 74-5, and the references there given. 

35) Exodus xii, 26-7. The words mitfn HTH 

. ' jt -:it >t at : v.v j\ 1 • tt : 

□D 7 DfcTin have the appearance of an accepted exegetical formula: cf. Deut. 


IV T 


vi, 20; Jos. iv, 6, 21. 

36) Exodus xiii, 8. 

37) Exodus xii, 13, 15, 23, 43-4. 
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mena of Nature’s annual cycle, it is evident that the rites had a rationale 
which took the form of an apparent historical narrative, of which 
the so-called Homeric Hymn to Demeter is undoubtedly an authentic 
record 38 ). In the light of the rationale, it would appear that the 
various ritual acts, such as the wandering about with lighted torches 
and the drinking of the sacred xuxecov, were intended to simulate 
the historic actions of the goddess during her quest for her ravished 
daughter 39 ). We unfortunately do not possess sufficient information 
to reconstitute the rites to any effective degree; but from a remark 
of Aristotle there is reason for believing that the spiritual benefits 
which were to be derived from initiation depended rather upon the 
efficacy of the ritual acts than upon instruction in a doctrine 40 ). 
How these rites were naturally assumed to stem from events which 
had actually happened and to be authenticated thereby is significantly 
attested in the words of Isocrates, speaking on behalf of Athens: 
“In the first place, then, the primary need of human nature was pro¬ 
vided by our city. Yea, even though the tale be now well worn, yet 
it is right that it should be repeated here. Demeter arrived in our land, 
during her wanderings after the rape of Kore ( ot* £ 7 cXav 7 j 07 ] ttjs 
xopTjt; ap7caa0£L<yy]<; ), and showed the goodwill that she bore our 
ancestors by means of those blessings which it is not possible for 
any but the initiated to hear. Two gifts she gave, the greatest of all 
gifts: on the one hand the fruits of the field, which have been the 
instrument whereby mankind is raised above the life of the beasts, 


38) Cf. Reallexikon fur Antike und Christentum, III, 678-9; U. von Wilamo- 
witz-Moellendorf, Der Glaube der Hellenen (Berlin, 1931), II, p. 47; M. P. 
Nilsson, Geschichte d. griech. Religion, 1 (Miinchen, 1941), pp. 620-1. 

39) Hymnus Horn, in Demetran., 47-48, 210-211: the description of the recep¬ 
tion of the xuxeeov in 210-211 is significant: yj 8 k xuxeco Teu^aaa Oea rcopev, o><; 
ixiXeue *| Se^apevy] S’octitjc; evexev 7uoXu7c6TVta Ayjc*>. Cf. Clemens Alex., Protr. 
ii, 16-17. “II n’est plus seulement une traduction — plus ou moins libre, plus 
ou moins amusee — des gestes rituels, une explication dont la fantaisie reste a 
demi consciente et se complait a son propre jeu: dans la conscience des fideles, 
il est, en lettre et en esprit, un precedent sacre; et, dans la representation du 
drame religieux, les aventures de la deesse se transposent en emotions individuelles 
de terreur et de joie.” L. Gernet et A. Boulanger, Le Genie grec dans la Reli¬ 
gion (Paris, 1932), pp. 132-3. Cf. Brandon, op. ext., pp. 121-3. 

40) ’AptGTOTeX 7 )<; a£tol tou^ ou paGsiv, t l Set aXXa ttocGsiv xal 8[,aT£0yjvou 
yevopevous StqXovotl !mT7)8etou<;., in Synes. Dion, 48 (ed. Migne), in N. Turchi, 
Fontes Historiae Mysteriorum Aevi Hellenistici (Roma, 1923), p. 53. 
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and on the other hand initiation, participation in which gives sweeter 
hopes concerning the end of life and all eternity” 41 ). 

It is in Christianity that the principle of the ritual perpetuation 
of the past attains its fullest and most notable expression. The reason 
for this lies in the fact of the fundamental significance which was 
attached to the death of Jesus of Nazareth in the scheme of Christian 
soteriology. Whether or not this soteriological evaluation of the Cruci¬ 
fixion was part of the original kerygma , it is certain that Paul laid 
supreme emphasis on the fact per se, although he appears to have 
been little concerned about its historicity as such 42 ). In Paul’s teaching 
the death of Christ is ritually commemorated in two rites, of which 
the soteriological efficacy was basic. In his account of Baptism in 
Romans vi. 4-5, he carefully describes the effect of the neophyte’s 
ritual assimilation to Christ in his death and resurrection, the ritual 
action clearly representing the two moments of crisis: “Or are ye 
ignorant that all we who were baptized into Christ Jesus 43 ) were 
baptized into his death ? ( eic, tov Oocvoctov ocutou £( 3 a 7 m< 707 )£A£v ). 
We were buried therefore with him through baptism into death (auvs- 
Ta9Y)[X£v o 5 v auT& Sta tou (3a7ur£ap.aTOS eic, tov Gavavov ): that like 
as Christ was raised from the dead by the glory of the Father, so 
we also might walk in newness of life. For if we have become united 
(a\jp4>UTOi) 44 ) with him by the likeness (t£> ofxouufJiaTi) of his death, 
we shall be also by the likeness of his resurrection” 45 ). It is unlikely 
that in Paul’s day the ritual action of Baptism comprised more than 
the essential immersion of the neophyte in water, accompanied by 

41) Paneg. 28: translated by W. K. C. Guthrie, The Greeks and their Gods 
(Methuen, London, 1950), p. 286; cf. Turchi, op. cit., p. 53 (86). Cf. W. F. Otto 
in The Mysteries: Papers from the Eranos Yearbooks (ed. J. Campbell, London, 
1955), P- 30; V. Magnien, Les Mysteres d’Eleusis (Paris, 1959), pp. 71-7, 86 - 8 , 
126-7. 

42) Cf. Brandon, The Fall of Jerusalem and the Christian Church (London, 
i 957 2 )> Chapter 4; in Numen, II, pp. 161-2; in La Regalitd Sacra (Leiden, 1959), 
pp. 471 - 7 . 

43) “The act of baptism was an act of incorporation into Christ”., W. Sanday 
and A. C. Headlam, A Critical and Exegetical Commentary on the Epistle to 
the Romans (Edinburgh, 1900), p. 156. See also Gal. iii. 27: 6aoi yap el? Xpia-tbv 
£j}a 7 ma 07 )T£, Xptarov eveSuaaaOe. 

44) “united by growth”, Sanday and Headlam, op. cit., p. 1571 ‘zusammen- 
gewachsen, verwachsen’, according to W. Bauer, Worterbuch z.N.T., (ed. 1928), 
1252. 

Numen, VI 9 
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the pronouncement of some form of the baptismal formula. However, 
it is evident that Paul taught that in this act of immersion the initiate 
ritually enacted the descent of Christ into death, and his emergence 
from the water represented Christ’s resurrection from the grave 46 ). 
It is, moreover, clear that Paul held, in some undefined way, that the 
efficacy of this ritual action caused the subject of it to participate in 
the new life which Christ had won by his resurrection. That this 
presentation of the meaning of Baptism was thus understood in the 
Church is proved by the early development of an ancillary ritual, com¬ 
prising the requirements that the candidate for Baptism divested him¬ 
self completely of his clothes before descending into the font ( kolym - 
bethra), his reclothing after baptism in a white robe, and his reception 
of a new name and symbolic food; all these acts signifying his rebirth 
to a new life in Christo 47 ). 

Paul’s teaching about the Eucharist constitutes our earliest certain 
evidence of the institution of this rite in the Church, although there 


45) Cf. Col. ii. 12: Guvracpevrsq oeuTcp (Christ) ev T<j) ^oltztlgiioltl, £v $ xal 
cFov 7 }Yep 07 )Ts Sufc 7 uaT£to<; ty)*; evspY £, ' a S tou 0eob too £Y £ te avT0 S ocutov ex 
vexp&v. There is an insoluble ambiguity about the reference of £v here, 
namely, whether it refers to ‘Christ’ or to ‘baptism’. In view of Rom. vi. 4-5 
and the obvious parallelism here between the action of baptism and rebirth 
after death, Biol t% 7ugtsco<; can scarcely be interpreted as describing the effec¬ 
tive means of resurrection, which must clearly be T7js evepystac; too 0eou, ope¬ 
rative in the neophyte as it had been in Christ: the connotation of 7 Ugti .q here 
is surely that of the conviction of the Christians of Colassae that these things 
were so as Paul states them. Cf. M. Goguel, L’Eglise primitive (Paris, 1947)* 
pp. 320-4 (especially his remarks about the significance of baptism for the dead, 
I Cor. xv. 29) ; C. Clemen, Religionsgeschichtliche Erklarung des N.T. (Giessen, 
1924), pp. 169-170, 411; Ch. Guignebert, Le Christ (Paris, 1943)* PP- 304 - 6 ; 
A. D. Nock, “Hellenistic Mysteries and Christian Sacraments”, in Proceedings 
of the 7th Congress for the History of Religions (Amsterdam, 1951), PP- 59 _ 6 °- 

46) “Da vollzieht sich an ihm das Wunder eines gottlichen Mysteriums: er 
taucht unter im Taufquell und stirbt damit, aber er stirbt keinen gewohnlichen 
menschlichen Tod, sondern den Tod Christi. Der Tod, der einst am Kreuz auf 
Golgatha fur die Siinden der Welt geleistet ist, wird ihm zugeeignet, wird sein 
Tod, den er nun fur seine eigene Siinde erleidet.”, H. Lietzmann, Geschichte 
der Alten Kirche (Berlin u. Leipzig, 1937), Bd. i, p. 120. 

47) Cf. L. Duchesne, Christian Worship (E.T., London, 1927), pp. 312-316, 
324-7, 330; Eliade, op. cit., pp. 174-5; H. Rahner in The Mysteries: Papers 
from the Eranos Yearbooks (ed. J. Campbell, London, 1955), pp. 387-398; 
Werner, Die Entstehung des christlichen Dogmas (Bern, 1941), PP- 4 2O “ 440 ; 
E.T., The Formation of Christian Dogma (London, I 957 )> PP- I 77 _I 8 4- 
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is much reason for supposing that the rite in some form had existed 
from the very beginning of the Christian movement. The celebrated 
passage, I. Cor. xi. 17-34, in which Paul is led to write of the Eucha¬ 
rist in admonishing his converts at Corinth about certain abuses which 
had grown up there in the practice of the rite, clearly indicates the 
operation of the principle of the ritual perpetuation of the past. Paul 
formally declares: “For I received of the Lord that which also I 
delivered unto you, how that the Lord Jesus in the night in which 
he was betrayed took bread; and when he had given thanks, he brake 
it, and said. This is my body, which is for you: this do in remembrance 
of me. In like manner also the cup, after supper, saying, This cup 
is the new covenant in my blood: this do, as oft as ye drink it, in 
remembrance of me. For as often as ye eat this bread, and drink the 
cup, ye proclaim (xaTayysXXsTs ) the Lord’s death till he come”. Paul 
then goes on to warn his readers of the terible spiritual and physical 
consequences which attend an unworthy participation in the sacrament. 
For many centuries controversy has ranged round the theological 
implications of Paul’s words here; but it does not concern our purpose 
to enter into it. What is of importance for our subject is the fact that, 
on the evidence of Paul, we know that, within some two decades of 
the Crucifixion, Christians were already in their chief act of com¬ 
munal worship ritually ‘re-presenting’ an event, namely, the Last 
Supper, which in their memory had become essentially associated with 
the meaning of the death of Christ 48 ). Moreover, this rite of the 
Eucharist was not merely commemorative of the event of the Cruci¬ 
fixion; but it was believed that by partaking sacramentally of the 


48) In his valuable discussion of the meaning of the words s iq tyjv y)[ay)v 
ava[AV 7 )criv (I Cor. xi. 25), J. Jeremias ( The Eucharistic Words of Jesus , E.T., 
by A. Ehrhardt, Oxford, 1955, pp. 159-165) is certainly right in laying emphasis 
upon the eschatological content; but it is difficult to see the justification for 
his inference: “the Eucharist is an dvapivyjaK; of the Kyrios, not because it 
reminds the Church of the event of the Passion, but because it proclaims the 
beginning of the time of salvation and prays for the inception of the consum¬ 
mation” (p. 164). Surely the words sv vfl vcoxtI TcapeSiSeTo indicate that there 
is always an essential reference to the historic event? And there is reason also 
for thinking that the Jewish Passover, with its commemorative element, was in 
Paul’s mind when he wrote this passage: cf. W. D. Davies, Paul and Rabbinic 
Judaism (London, 1948), pp. 250-3. See also Theologisches Worterbuch z.N.T 

I, P- 35i: dvdp.vyjais. 
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consecrated elements of bread and wine communion would be made 
with the crucified Saviour and spiritual grace received 49 ). The gradual 
development of Eucharistic theology, especially in Western Christen¬ 
dom during the Middle Ages, led to this rite becoming not only the 
supreme act of worship but the veritable keystone of the whole struc¬ 
ture of Christian living. In this process, moreover, the element of 
the ritual perpetuation of the past became progressively strengthened 
by the addition of ritual acts, such as the fractio and commixtio, 
which symbolised various aspects of the death of Christ, as it was 
theologically evaluated, and by the recitation of the ‘Words of Insti¬ 
tution' (the Anamnesis) 50 ). 

Christianity is seen, therefore, phenomenologically to afford the 
most remarkable parallel in its expression of the ritual perpetuation 
of the past to that of the Osirian cultus of ancient Egypt. But any 
theory of a borrowing on the part of Christianity from the older faith 
is not to be entertained, for not only can it not be substantiated on 
the extant evidence, it is also intrinsically most improbable. However, 
the phenomenological similarity very possibly derives from the com¬ 
mon pattern of human need and aspiration which informs the concept 
of a saviour-god who confers post-mortem security on his devotees by 
means of his own death and resurrection. For, since those events 
are believed to have happened once at a definite point in the past, 
the problem of the transference of their efficacy in time, so that sub¬ 
sequent generations of devotees can participate therein, can have only 
one solution in terms of human contrivance, namely, the ritual per- 


49) “Le corps avec lequel la consommation du pain eucharistique met en com¬ 
munion peut etre a la fois le corps du Christ mourant et le corps du Christ ressus- 
cite et glorifie. Meme si on limitait a cela le sens de la formule, sa signification 
depasserait celle qui se rapporte a la coupe. Elle n’exprimerait pas seulement ce 
qui correspond au premier moment du bapteme qui est son moment negatif, 
Tunion avec la mort du Christ, mais ce qui correspond aussi au second qui est 
positif, 1 ’union avec sa resurrection”., Goguel, op. cit., p. 358. 

50) Cf. Duchesne, op. cit., pp. 61-2, 63, 85, 181, 184, 187. Cf. E. O. James, 
Christian Myth and Ritual (London, 1933), pp. 127-8, “Sources of Christian 
Ritual”, in The Labyrinth (ed. S. H. Hooke, London, 1935), PP- 240-8; Eltade, 
op. cit., pp. 334-6; C. G. Jung, “Transformation Symbolism in the Mass”, in 
The Mysteries: Papers from the Eranos Yearbooks (ed. J. Campbell, London, 
1955) ; J. H. Srawley in Encyclopaedia of Religion and Ethics (ed. J. Hastings), 
V, pp. 548a, 55 ib- 555 b, 56ob-563b. 
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petuation or re-presentation of those events 51 ). As we have seen, the 
principle of the ritual perpetuation of the past has found some ex¬ 
pression in other religions; but in none of those instances of its 
occurrence which we discussed was a saviour-god of the dying-rising 
type involved. The Osirian cultus and Christianity centre each round 
such a deity—hence their striking phenomenological similarity. These 
two faiths, however, do differ in this context in one important respect: 
for, whereas the death of Osiris was regarded as a terrible menace 
and, so far as is known, was never actually represented in either art 
or ritual, the death of Christ was interpreted as having soteriological 
virtue per se and was not only ritually commemorated but in the image 
of the crucifix became the supreme symbol of Christianity. 

In final comment upon the concern to ensure security from the ef¬ 
facing flux of the time-process which is implicit in the principle of 
the ritual perpetuation of the past, it is perhaps not without signifi¬ 
cance that in the Book of the Dead the deceased who has been assi¬ 
milated to Osiris exclaims: ink sf dws bks (T am Yesterday, Today 
and To-morrow' 52 ), while in the Epistle to the Hebrews Christ is pro¬ 
claimed as, X0CL cnfjfJispov 6 olutoq xai sl c , Toi<; alcovac; 53 ). 

51) “Toils les rituels ont la propriete de se passer maintenant, dans cet instant- 
la. Le temps qui a vu l’evenement commemore ou repete par le rituel en question 
est rendu present, ‘represente’ si Ton peut dire, si recule qu’on l’imagine dans le 
temps”., Eliade, op. cit., pp. 335-6. Cf. Brandon, Time and Mankind pp. 23-4, 
177-8. 

52) Cap. lxiv. 2. Papyrus of Nebseni in E. A. W. Budge, The Book of the 
Dead, Text, vol. i (London, 1910), p. 177. 

53) xiii. 8. It is to be noted the ritual perpetuation of the past in the Christian 
cultus expresses a primitive human need, whereas in Christian thought another 
attitude towards the time-process manifests itself in a philosophy of History: 
cf. Brandon, The Historical Element in Primitive Christianity, in Numen, II, 
pp. 156-167; H.-C. Puech, Temps, Histoire et Mythe dans le Christianisme des 
premiers Siecles, in Proceedings of the ?th Congress for the History of Religions 
(Amsterdam, 1951); S. J. Case, The Christian Philosophy of History (Chicago, 
1943 ). 



ISLAM AND WEST AFRICAN INDIGENOUS RELIGION 


BY 

E. G. PARRINDER 

University of London 

Many studies have been published on the indigenous religions of 
various parts of West Africa, and a considerable literature exists of 
Christian missionary enterprise there, though on both subjects there 
are many gaps in our knowledge that need to be filled in. Much less 
scholarship has been expended upon the study of Islam in West Africa. 
Probably more has been written in French than in English, and there 
is a notable series of studies by Paul Marty on Islam in each of the 
French West African territories, though some of these are rather super¬ 
ficial. Fewer works still have attempted to estimate the relationships 
between Islam and the indigenous African religions, the effects of 
culture-contact or “acculturation.” A few notable books have appeared 
in Nigeria over the years, from A. J. N. Tremearne’s The Ban of the 
Bori (1914), a study of the Hausa, to J. Greenberg’s The Influence 
of Islam upon a Sudanese Religion (New York 1946), and Mary 
Smith’s outstanding biography of Baba of Karo (1954). Now the last 
year has seen the publication of the most comprehensive piece of 
research so far Undertaken in J. S. Trimingham’s Islam in West Africa 
(O.U.P. 1959). J. S. Trimingham is already well known for his au¬ 
thoritative works on Islam in the Sudan and Ethiopia, and for his 
re-assessment of the Christian approach to Islam; and now he has set 
out “to try to assess what has been the result of the impact of Islam, 
the way it influences African society, and, conversely, the way the 
African community moulds the Islam it receives.” Other research wor¬ 
kers still or recently in the field will add their quota in due course. 

The importance of the study of this contact between the faith and 
“church” of Islam and the old beliefs and institutions of West Africa 
is considerable and topical, for it is part of the pattern of social change 
that is sweeping across Africa and rushing it through material and 
spiritual revolutions in a very short space of time. 
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West Africa may'be taken as the country stretching from Senegal 
in the west, to the Cameroons in the east; sometimes it has been called 
the central and western Sudan, the Bilad as-Sudan, “Land of the 
Blacks”, of the Arabs. On modern maps it appears as a cake in which 
the European colonizing powers cut almost vertical slices, mostly alter¬ 
nating between French and British, with a touch of Portuguese and 
Spanish thrown in at times. Geographically it falls roughly into hori¬ 
zontal strata, from the thick tropical forest of the coastlands, ascending 
to the savannah and then the desert of the interior. These two ways 
of viewing the country help to explain the progress of Islam; for it 
came into the interior plateaus first and long remained almost stationary 
there, cut off from the coastal regions by the impenetrable forest. 
With the advent of Europeans, and the building of roads and railways, 
the Muslim penetration of the coastlands began, now going down ver¬ 
tically to the sea. 

Islam only came to West Africa slowly and in waves. *) No doubt 
the Arab invasion of North Africa from the eighth century onwards 
affected such thin lines of communication from North to West Africa 
as existed then, and there were some migrations to the south but few 
in number. Spain was more attractive to the Arabs and the first impulse 
of invasion slowly abated. In the eleventh century the Berbers and 
some of the Senegalese were converted to Islam, bringing all North 
Africa and the Sahara under Muslim rule. Then came the foundation 
of the mixed African kingdoms of Mali, Songhai and Bornu, with 
their Muslim rulers and pagan populations. A further Muslim stream 
came in the fourteenth century from the Eastern Sudan, when the fall 
of the remaining Christian kingdoms, except Ethiopia, sent Muslim 
traders as far west as Nigeria. Then in the nineteenth century came 
more Muslim advances, corresponding to European entry from the 
coast. 

The Hausa states had accepted Islam from the fourteenth century 
and they influenced those of the pastoral Fulani who settled in the 
towns. At the end of the eighteenth century c Uthman dan Fodio, a 
Muslim Fulani, began a revival for purer Is^m in Hausaland and 
eventually declared a jihad, taking the title of Sarkin Musulmi, “com- 


1) Cp. D. Westermann, Geschichte Afrikas, pp. 72 ff., 120 ff. and E. W. Bovill, 
Caravans of the Old Sahara. 
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mander of the faithful.” He subjugated not only the Hausa states but 
raided their pagan neighbours for slaves. The coastal kingdom of the 
Yoruba was broken in 1830, and when finally the British established 
their rule over both Yoruba and Fulani from 1890 they recognized 
the status quo, so that the northern Yoruba regions are still counted 
as part of Northern Nigeria and their rulers are Muslim. This helps 
partly to explain the strong influence of Islam among the Yoruba. 
Similar movements of Islamic revival and holy war were taking place 
in the nineteenth century in other parts of West Africa, e.g. at Fouta 
Jalon in the west and elsewhere. We cannot go into detail here, but 
the general picture is of the slow advance of Islam into West Africa, 
accelerated in the nineteenth century, and finally helped by the im¬ 
proved communications available under European peace and trade. 

Islam descended into West Africa in waves from the north. At a 
late date, and for all practical purposes only from the nineteenth cen¬ 
tury, Christianity arrived in the country from the opposite direction, 
from the sea to the south. Although European trade with West Africa 
is now nearly five centuries old, penetration of the interior hardly began 
before the last century. Mungo Park fi^st saw the “majestic Niger... 
flowing slowly to the eastward” in 1796, while Hugh Clapperton was 
the first European visitor to the Yoruba towns of the interior in 1825. 
It was to the interest of the slave-raiding kingdoms of the interior to 
keep the European traders on the coast. Christian missionary enterprise 
only began to venture seriously into the interior from 1830 onwards. 
Hence it is that today the main Christian centres are in the coastal 
regions. Islam in strongly entrenched in the Sudan. Both of these reli¬ 
gions are rivals for the allegiance of vast numbers of West Africans 
who remain attached to animistic and ancestral cults. 

To attempt an estimate of the religious affiliations of West African 
peoples that would have any approximation to accuracy is exceedingly 
hazardous, yet some indication would be useful. Trimingham states that 
the proportions of the religions are: “Christians 4.4 per cent., Muslims 
36.3 per cent., and pagans 59.3 per cent.” 2 ) This is out of a total 
estimated population for West Africa of about 65 millions. But these 
percentages are misleading. If one consults TriminghanTs Appendix V 


2) Op. cit., p. 224. 
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of statistics, one is struck at once by the complete absence of any figures 
for Western and Eastern Nigeria. Yet these are two of the most 
populous regions, totalling nearly as many inhabitants (14 million) as 
the whole of the vast but sparsely populated area of French West 
Africa (17 millions). Many people in Western Nigeria are Christians, 
and probably more than half the people of Eastern Nigeria, while the 
latter are virtually untouched by Islam. 

For other areas the vagueness of the estimates, in thousands or 
hundreds of thousands, leads to suspicions. There are hardly any census 
returns available with any pretence at precision. A census taken in 
Lagos in 1950 gave 95,000 Muslims and 122,000 Christians, out of 
a total population of 230,000. In Ibadan, the largest city in tropical 
Africa, the 1953 census showed 275,110 Muslims, 147,887 Christians, 
31,218 Animists, and 4,981 unspecified, to make a total population of 
459,196. However, it may be doubted how accurate these seemingly 
exact figures really are. They were based, apparently, on questions 
addressed to individuals or heads of families. The only religious or¬ 
ganizations which keep any records of adherents are the Christians, and 
they register only those who are baptized members or under instruction. 
When I collected figures from church lists in Ibadan in 1951 only 
25,056 were claimed as members, catechumens, and scholars. The num¬ 
ber had not multiplied by six in the intervening two years to the census, 
but other factors swayed those who declared their religious allegiance. 
Prestige, education, modernism, and other subtle influences, led tens of 
thousands of Yoruba in Ibadan to declare themselves Christians or 
Muslims. 

Such factors must always be borne in mind in considering the reli¬ 
gious situation in Africa. It is regarded as a sign of status or education 
to be called Muslim or Christian. The name “pagan” is disliked. At 
the Lagos census very few were willing to be counted as “pagans”, 
for to the Yoruba a pagan is one of the “naked pagan tribes” of the 
central Nigerian Plateau, the nudists whom members of Parliament, 
Muslim and Christian, have wished to clothe forcibly. So for the Ibadan 
census the label “pagan” was changed to “animist.” But few know 
what this means, and in translation one might well be asked, “are you 
a worshipper of the gods?” This is not a bad way of describing the 
ancient religion, though unacceptable to Christians and Muslims. 

Over the whole of the coastal regions of West Africa, and increas- 
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ingly in the interior, the old animistic religion is at a discount. It is 
said to be in a “twilight of the gods/’ Nevertheless not only are animistic 
influences still strong everywhere, but in many areas nominally under 
Islam there are many who hardly belong to it even by name. Govern¬ 
ments have a habit of labelling large areas Muslim, like much of North¬ 
ern Nigeria, where there are millions who have never heard of Mu¬ 
hammad or the Qur’an. 

A curious feature of West Africa is the religious tolerance, especially 
in the coastal area, where members of different religions live together 
in such harmony that they may join in one another’s festivals. In Sierra 
Leone many of the Creoles, most of whom were born Christian, marry 
freely into Muslim families. One has heard it asked whether a Muslim 
may act as sponsor at a Christian baptism? Among the Yoruba it is 
not uncommon to find Christian, Muslim and Animist in the same 
family. Some say that this is a local tradition by which the family 
would sacrifice to the largest number of gods so as to have the greatest 
chance of good fortune. Many Christians teach in Muslim schools, 
and innumerable Muslim children attend Christian schools for the latter 
are by far the most numerous schools. 

But there is a hardening of attitude as one goes north. Northern 
Nigerians have been suspicious of the University College of Ibadan, 
where out of a thousand undergraduates not more than fifty are Mus¬ 
lim. This is easily explicable by the much poorer educational standards 
of the north. 

Despite all the cautions that one may utter, and criticism of statistics, 
it is generally agreed that Islam is making rapid progress in West 
Africa, that its advance took on new life in the last century, and that 
it increases its tempo under modern conditions and in many kinds of 
environment. Recent observations have shown that in Freetown where 
there were only five mosques in 1954, there were fifteen in 1958, 
and eight of the twenty-two municipal councillors are Muslims. In 
coastal villages in Dahomey there are numerous mosques where there 
were none twenty years ago. In Ilorin province in Nigeria a govern¬ 
ment survey of three sample villages in 1930 gave 48 per cent, pagans, 
48 per cent. Muslims, and four per cent. Christians. In 1954 the same 
villages had 80 per cent, declared Muslims, 12 per cent, pagans, and 
eight per cent. Christians. 
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There are many areas of West Africa where Islam is dominant, 
but there are others where it is still less influential than animism or 
Christianity. Eastern Nigeria, southern Dahomey and Togo, the south 
of Ghana and the southern Ivory Coast still have few Muslims. On 
the other hand almost the whole of the interior, the Sudan and savannah 
area of the ancient Muslim kingdoms is under solid Muslim rule. 
And in our time Islam has spread with increasing rapidity into Western 
Nigeria, Sierra Leone, Guinea, Liberia and Senegal. 

In many parts Islam is stagnant with the lethargy of ages, but it 
still dominates the scene and spreads naturally. In the disintegrating 
world of today Islam seems to many Africans to offer stability and 
community. 

It has been said that Islam is an urban civilization, and diffuses its 
influence most easily in centres of commerce and industry. It appeals 
to trading peoples, and to those wandering African traders who are 
almost like nomads. An important factor is the zongo, the Muslim 
quarters which are to be found in most large West African towns. 
The Muslim quarters are hospitable, and are often the only place where 
strangers from the villages can find shelter. There they can observe 
Islam in worship and life, and may take Muslim wives on conversion 
to the faith. 

The appeal of Islam to the townsmen and traders helps to explain 
the rapid spread of Islam among the Yoruba of Western Nigeria. 
The huge towns of this people (a number of them having over 100,000 
inhabitants), and their addiction to trade, mingling with the Hausa 
traders who come down from the north, make them an easy prey to 
Islam. By contrast, the Ibo of Eastern Nigeria are scattered in small 
villages and farms, given to agriculture, and show hardly any Muslim 
converts. The appeal of Islam to “black nationalism/' which has been 
noted in Senegal and Sierra Leone, seems to have had no effect in 
Eastern Nigeria despite the strong growth of nationalism among its 
people. 

The appeal of Islam to the rural villages is very much less than to 
the townsfolk. There are vast areas, often labelled Muslim, where 
the rulers in the towns are Muslim but the mass of the farmers is 
pagan. S. F. Nadel, in his Nupe Religion, has shown how many of the 
Nupe are still animists despite their Muslim rulers. For the farmer, 
the old beliefs fit into and serve his daily occupations. A new religion 
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is foreign and appears out of place. This will doubtless remain so as 
long as the round of agricultural life remains unaffected by new 
methods and crops. 

The traditional religious beliefs and organization of West African 
peoples undergo modification when confronted with Islam. There is a 
general belief in God as creator and supreme, but there are countless 
lesser deities and ancestral spirits whom men propitiate for help. Poly¬ 
theistic systems are particularly strong in Nigeria and Dahomey, and 
in the latter country the cults have been *so tightly organized that neither 
Islam nor Christianity has made much progress against them. Elsewhere 
the cults of the gods are less developed, but ancestral rituals are of 
great importance. 

What is the place of God in this polytheism? A Sierra Leone writer 
says, “God is therefore regarded as an absentee Lord who, whilst 
wielding ultimate authority, relegates the details of every day govern¬ 
ment to minor deities with whom are sometimes associated the ancestral 
dead. One must add here the fact that in rituals of worship and sacrifice, 
God is never left out. In the case of rites involving the dead ancestors, 
one gets the impression that their aid is invoked the secure the blessings 
of God particularly in times of crisis/’ 3 ) 

When Muslim preaching intervenes, the belief in a supreme God will 
be strengthened; this can be seen among the Nupe and Yoruba. The 
cults of the gods often have their own priests, who will be displaced 
by Islam, and with whom therefore there is conflict. The ancestors, 
on the other hand, are normally served by the head of the family or 
the oldest man, and hence ancestral cults may remain under the new 
religions. Similarly, the magicians who dispense medicines also remain, 
both because they work on their own and are not tied to the social 
organization, and also because many Muslim traders are also purveyors 
of magical remedies. 

It is said that Islam spreads also because it is a layman’s religion, it 
has no priests and hence does not bring a foreign organization into 
African life. Moreover its worship is simple and easily explicable, 
and its moral standards adapt themselves to African life. Its permission 
of polygamy suits the African background. Its laity are often traders 


3) H. Sawyerr, Sierra Leone Bulletin of Religion, i, p. 5. 
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who spread the religion as they travel and set up simple places of pros¬ 
tration. Men drift into this religion, often with no instruction or initia¬ 
tion, and get called Muslims when there is a malam in the village. 

It is true that from time to time Muslim missionaries appear and 
conduct preaching campaigns. This most frequently happens in the 
Ramadan monthly fast, when itinerant preachers may be seen in the 
streets expounding their faith. Muslim chiefs send for such preachers 
and pay their expenses; some come to Nigeria from as far away as 
Mauretania. Others have studied in Egypt, or made the pilgrimage 
to Mecca, and so bring more advanced Islamic teaching to enliven the 
rather debased forms of it that exist in many parts of West Africa. 
Many West Africans do indeed make the pilgrimage to Mecca, by air, 
bus, or on foot; some take several years over it, working for their 
livelihood on the way, and some die away from their homes. But the 
pilgrimage serves to strengthen the faith and brotherhood of Muslims. 

Some of the religious orders, the Qadiriyya and the Tijaniyya, have 
been very active in West Africa, and at times have been involved in 
political activities. But these orders show little sign of the mystical 
character to be found in such movements elsewhere, and they are chiefly 
concerned with ritual and moral practices, being more puritanical than 
the ordinary Muslims. 

The most obvious and active Muslim missionaries in West Africa are 
the Ahmadiyya from Pakistan. These came to Nigeria in 1916, and 
spread thence to Ghana and Sierra Leone. In the latter country in 1959 
they claimed eighty centres and forty mosques. After some initial suc¬ 
cess, being welcomed as “white Muslims from the sea,” the Pakistani 
missionaries split away from the orthodox and set up their own organi¬ 
zation and mosques. They have become exceedingly active in literature, 
education and propaganda, claiming converts among Christians as well 
as among animists. Many of the best Muslim schools are run by the 
Ahmadiyya. In Lagos they print literature and journals, and a weekly 
column every Friday in the chief English newspaper (the “Daily 
Times,” with a daily circulation of over 80,000), is written by the 
chief Imam of the Ahmadiyya. Entitled “Calling all Muslims,” this 
column is Ahmadiyya, and often contains anti-Christian propaganda, 
intended for literates. It is sometimes said that there are two Islams 
in West Africa, the orthodox and the Ahmadiyya; but to the layman 
they probably look very much alike, in their mosques and worship. 
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Trimingham has stressed the religious appeal of Islam, in addition 
to its social significance: “Islam has powerful religious assets which, if 
combined with other forces, exercise a strong influence. It has the 
utter certainty of the true faith, and it is this which impresses more 
than the idea of the one God. Islam offers a heaven of a recognizable, 
because material, bliss; and the confident assurance the Muslim displays 
of attaining Paradise exercises a clear attraction. Life’s problems are 
settled because Islam has its answer to those both of this world and 
the next.” 4 ) 

On the other hand, it must be stressed that it is not the religion of 
Islam alone which has enabled it to profit by present-day conditions. 
Without the “opening-up” of Africa in the last century, West African 
Islam would undoubtedly have remained largely confined to the interior. 

Since the establishment of European rule African society has been 
subjected to violent and rapid changes. The four centuries of slave¬ 
trading on the coast, and the infiltrations of Islam from the north, both 
took place gradually and adjustments were made to their presence. But 
the speed and extent of changes in the last century have affected both 
Islam and animism. 

It is important to note that the impact of the West has been disruptive 
upon African Islamic culture, as well as upon the traditional animism. 
C. K. Meek said that Islam in West Africa “made the way easier for 
the reception of Western civilization.” 5 ) But Trimingham declares 
that the opposite is the truth, that Islam had resisted the encroachments 
of the West and sees in it too many dangers. The western secularization 
of life is opposed to the Muslim world-view. And in education, so 
popular in Africa today, Muslims have had to face a great dilemma, 
since most scholars were in the hands of Christian missions: either 
Muslim children must be exposed to this influence, or remain une¬ 
ducated. In fact, many of them do pass through Christian schools but 
remain Muslim. 

The Islam of West Africa has been hidebound and stagnant, largely 
out of touch with movements in the rest of the Muslim world. Muslim 
leaders, imams, teachers, and chiefs, know little Arabic, or at least not 


4) Op. cit., p. 31. 

5) Europe and West Africa , 1940, p. 13. 
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beyond the Qur 3 an, and very few of them can read modern Arabic. 
Their isolation, on the other front, from Western education renders 
them particularly liable to be regarded by the young as out of date in 
the modern world. 

The disintegrating forces of the West have been political, economic 
and cultural. The defeat of the old Muslim kingdoms and the establish¬ 
ment of European rule not only changed the authority but also the atti¬ 
tude of the chiefs. Having looked down upon pagan culture from the 
heights of Muslim civilization, they now had to admit the technical 
superiority of the European, and many of the younger men came to 
oppose the conservative leaders. Nevertheless, the disturbing effect of 
the West has been much greater on animistic societies than on Muslim, 
particularly on their members who have migrated to the great new 
towns of today: the trading centres, mines, ports, and capitals. 

It has often been said that the chiefs are the principal agents in 
spreading Islam in West Africa, and it is true that men will say that 
they are Muslims because their father, the chief, is one. But the indi¬ 
genous people have often remained pagan when their Fulani chiefs are 
Muslim, as in Nupe. There is, of course, the advantage that the theo¬ 
cratic system helps the spread of Islam. On the other hand, the in¬ 
creasing tension today between the chiefs and the politicians taking 
over rule from the Europeans, slows down tendencies to follow the 
chiefs. 

Not only political but economic changes have come, and there is not 
a village in West Africa that has not some evidence of European trade. 
Household utensils, agricultural and hunting implements, and even the 
very crops themselves may be new. The introduction of coinage, the 
working of cash crops, the amalgamation of small family holdings into 
large plantations, and many other factors operate to break the continuity 
with the past. Once again the Muslim groups are the ones that retain 
the greatest cohesion. In the new towns they build their zongos and 
mosques. The animist trader or mine-worker may come to live there also 
and enter the fraternity of Islam. 

The great spread of education, covering West Africa with primary 
and secondary schools, and now at least four universities, all working 
on European curricula, has had a massive effect. Not only European 
officials, who have always been very few in number relatively to the 
total population (and there have been hardly any European settlers), 
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but educated Africans themselves have been bearers of the western 
way of life. The “evolues” or “new men” act as mediators, in differing 
degrees, between western culture and traditional Islamic or animistic 
ways of life. Yet in some areas, but by no means everywhere, Islam 
profits by union with modern educated Africans who are reacting 
against European rule, and it is hailed as the “religion of the black 
people.” Curiously enough, this gives the foreign Ahmadiyya its greatest 
effect in a Christian environment, whereas it fails against orthodox 
Islam in the interior. 

If the Muslim has been influenced by the West, he has returned 
his own influence also. There is a two-way traffic in culture-contact. 
Western colonial policy has been affected by the dominance of Islam, 
the status quo was maintained in the Fulani feudal system, Muslim 
law was imposed on pagans, Christian teaching was often forbidden, 
and Islam frequently recognized as the state religion. 

The animist, in his turn, has affected Islam as well as being affected 
by it. Spiritist and magical practices have flourished in the midst of 
Islam. Baba of Karo is a revealing story of a Muslim Hausa woman 
who still believes in the spirits “who know everything,” “they are here 
in the compound, they are here in the town,” “everyone has his own.” 6 ) 
In the bori cult of spirit-possession each spirit has its name, receives 
appropriate sacrifice, and is believed to control sickness. It is significant 
that “the custodians of the cult among the Muslims are the prostitutes, 
a class of women who deviate from the correct Muslim patterns of 
behaviour, but cannot be effectively controlled or eliminated from the 
body of the faithful.” 7 ) 

If animism influences Islam in West Africa, and gives it characteris¬ 
tics of its own, it is just as true that Islam affects animism. Muslim 
traders are notorious vendors of amulets, in which a verse from the 
Qur 3 an may replace the magical leaves of the pagan amulet. Because 
of the tolerance and syncretism of animism, Muslim teaching and my¬ 
thology find easy entrance into pagan myth. Muslim ritual (naming, cir¬ 
cumcision, marriage, etc.) may easily fit in with traditional practice. 
Hence comes the emergence of a Negro Islam which may eventually 


6) Baba of Karo, pp. 208-9, 219. 

7) Ibid., p. 261. 



Islam and West African Indigenous Religion 


141 

have some effect on Islam in other lands, for instance, in its resistance 
in many places to the seclusion of women. 

The agents of Islam in West Africa are themselves Africans (apart 
from the Ahmadiyya missionaries), and in this they have a great ad¬ 
vantage over the European Christian missionaries who generally live 
far from the people and are mostly engaged in education. Amid the 
disrupting forces of today Islam is to the West African the most 
familiar of the new cultures. Erstwhile pagans call themselves Muslim, 
and if they come willingly within the Muslim orbit then the spread and 
consolidation of Islam in West Africa will continue to increase. 
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On July 3, 1576, the University of Caen wrote to the University 
of Oxford: “Peace is at last restored in France. We have written 
to our pastor, M. de la Benseris, asking him to return with all speed 
to his pastoral charge. We thank you for your kindness in receiving 
him, helping him with money, and giving him a place among your 
‘theologiae professores.’ We now ask you to send him back; because 
you have plenty of good men, we have not.” x ) This quotation from 
Elizabeth’s reign reveals clearly a process that had its beginnings in 
the time of Edward VI. During the reigns of both Edward and Eliza¬ 
beth those continental Protestants who were prominent enough to have 
any influence or position were often forced by persecution to seek 
refuge in the only truly Protestant country in Europe. As the quotation 
also shows, over the years England acquired “plenty of good men.” 
These men are mentioned from time to time in specialized studies of 
the Reformation, and biographical sketches for several are listed in the 
Dictionary of National Biography. As a group, however, working within 
the embryonic Church of England, they have, so far, been neglected. 
All the biographical information about these men cannot, of course, 
be included in a single article, but a report on some of the men that 
came over during the reign of Edward VI will indicate something of 
their functions in these formative years of the English Reformation. 

In 1547, when Edward VI succeeded his father Henry VIII as 
king, there were few religious refugees in England. At no time during 
his reign had Henry departed so far from the teachings of the Roman 


1) Charles W. Boase and Andrew Clark, Registers of the University of Ox¬ 
ford, Oxford Historical Society (Oxford, 1885), II, i, 375. 
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Church as to encourage the heretical teachings of the reformers. Even 
the men whom he had appointed as the ten-year-old Edward's guardians 
were half orthodox, half reformed. Henry’s plans for a moderate pro¬ 
tectorate, however, were not carried out. The power was gained by the 
Protestant group which was led by the Protector, Edward, Duke of 
Somerset, and the Archbishop of Canterbury, Thomas Cranmer. 

Affairs on the Continent aided Cranmer and Somerset in their desire 
to reform English religion. The major Protestant leaders were at the 
time of Edward’s succession having new restrictions placed upon them. 
In 1545 Pope Paul III had called an ecumenical council at Trent to 
plan strict reform within the Church; in 1548 Charles V, Emperor of 
Germany, who had his own plan for controling the Protestants, esta¬ 
blished the Augsburg Interim, which was enforced with violence; and 
in France Catherine de Medicis was making life unbearable for the 
Huguenots. In Spain and the Low Countries, too, the Inquisition was 
ferreting out heretical thought. 

With such adverse conditions on the Continent and such favorable 
ones in England an ever-increasing flow of intelligent Protestants 
found their way to England during the reign of Edward VI. To them, 
this young king, under the guidance of ardent Protestants, would 
probably provide a satisfactory environment for the growth of Pro¬ 
testant thought. To assure themselves of an enlightened sovereign the 
Reformation leaders in England lost no opportunity to see that Edward 
was well-educated in Protestant modes of thought. His foreign tutor, 
Jean Bellemayne, assigned him theme subjects such as “Treatise Against 
the Supremacy of the Pope” and “A Collection of Passages of Scrip¬ 
ture Against Idolatry.” 2 ) At least one foreigner was doing an important 
job in furthering the English Reformation. Numerous other refugees, 
like Bellemayne, were serving in similar positions as tutors of nobles 
throughout England. 3 ) 

Most of the foreigners who arrived in England during Edward’s reign, 
however, gathered around Archbishop Cranmer at Lambeth. There he 
kept them until he could find a suitable position for them, either directly 
in the Church, or, as frequently happened, at one of the universities. 

2) Literary Remains of Edward VI, ed. J. G. Nichols, Roxburghe Club (Lon¬ 
don, 1837), pp. 144-20$. 

3) For specific examples see my article “Foreign Teachers in Sixteenth Century 
England,” The Historian J XX (February, 1959). 
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These men arrived in such great numbers during 1547 and 1548 that 
a rather complex administrative procedure was established to select 
the right places for them. At least one of them, Peter Alexander, was 
retained by Cranmer as a sort of secretary in charge of foreign church¬ 
men. The job, although time-consuming, was not a full-time position. 
Alexander also busied himself collecting for Cranmer two volumes of 
quotations from the Church fathers. 4 ) 

Before he left the Roman priesthood, Alexander had served as 
chaplain to Mary of Burgundy. This position had helped him develop 
an urbanity and a group of influential friends, both of which made him 
an especially satisfactory secretary for Cranmer. Part of Cranmer’s 
plan in employing such men as Alexander was to use them to encourage 
other leading Protestant thinkers to gather at Lambeth. The Council 
of Trent was bringing together influential Catholics; apparently Cran¬ 
mer had the same sort of hope of holding a Protestant council at 
Lambeth. 5 ) Part of Alexander’s job, therefore, was to write his friends 
to join him in England. 

Something of Alexander’s success at this work is seen in the cor¬ 
respondence that preceded Martin Bucer’s arrival in England. After 
two invitations from Cranmer, supported by Somerset and the King, 
a third invitation, from Alexander, was accepted. In it Alexander 
pointed out the superior working conditions in England among such old 
friends as Peter Martyr and John a Lasco. 6 ) And after the invitation 
was accepted Alexander then made a journey to Calais to greet the 
newcomer. 7 ) This varied activity as agent for native churchmen was 
one of the important functions of educated refugee theologians. 

Once these men had been persuaded to come to England, they had 
to be placed. According to his plans for making England Protestant, 
Cranmer could not simply have a host of very learned men constantly 
together at Lambeth, pleasant and enlightening though this might be. 
As the plan was developed, it provided for locating these foreigners 
throughout England in strategic positions so that they might make 


4) John Strype, Ecclesiastical Memorials (Oxford, 1822), II, i, 321. 

5) Charles H. Smyth, Cranmer and the Reformation Under Edward VI (Cam¬ 
bridge, 1926), p. 39. 

6) Original Letters Relative to the English Reformation, ed. Hastings Robinson, 
Parker Society (Cambridge, 1847), I, 32 9 . 

7) Smyth, op. cit., p. 159. 
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their intellectual impact felt on the religion of the entire country. 
Occasionally, of course, they would be called together to discuss major 
points that the Archbishop might at the moment be pondering: was 
there a real presence in the sacrament? what should the costume of 
the English clergy be ? should the liturgy contain this or that particular 
phrase? The embryonic Church had to answer a multitude of questions. 
Cranmer had hopes that these foreigners who accepted England’s 
hospitality from 1547 to the end of Edward’s reign might help him 
find the answers. 

Perhaps Cranmer succeeded so well with these foreign churchmen 
because he managed to keep them fairly effectively separated. Their 
opinions were far from unanimous on the major questions. Bucer and 
Martyr, friends though they were, disagreed on the sacramental doc¬ 
trines. The two engaged in a long correspondence on the nature of the 
sacrament; 8 ) and Faber, another Lambeth foreigner, wrote Bucer 
after a visit to John a Lasco in London that he and Peter Alexander 
were both shocked at a Lasco’s Sacramentarianism. 9 ) Although the 
matter of communion was probably the issue on which these men dis¬ 
agreed most violently, the others were serious enough to cause dissen¬ 
sion if discussed long and frequently. Cranmer, therefore, in his prac¬ 
tical wisdom, scattered these men about England. In this way they 
could spread theological knowledge among the natives and communicate 
among themselves from a safe distance. There was still a sufficient 
exchange of ideas among them; but their other jobs kept them from 
exploding in their theological controversies. 

The choice spot to be placed, of course, was at one of the universities. 
Those foreign theologians who had the highest reputation were sent to 
Oxford or Cambridge. There, while they were teaching the new Pro¬ 
testant doctrine, they could also be used on occasion as religious ad¬ 
visers. Martin Bucer, who was perhaps the most famous refugee, spent 
a short time at Lambeth, as was customary, and was then sent with his 
friend Paul Fagius to Cambridge. There Bucer was made a Doctor 
of Divinity by royal request, 10 ) made master of St. John’s College, 


8) Constantine Hopf, Martin Bucer and the English Reformation (Oxford, 
1946), p. 18. 

9) Smyth, op. cit., p. i92n. 

10) John LeNeve, Fasti ecclesiae Anglicanae (Oxford, 1854), III, 655. 
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and appointed Regius Professor of Divinity. 11 ) He was even given 
“an annuity of £ 100 half yearly from annunciation last/’ 12 in addition 
to his other honors. 

At Cambridge he still influenced Cranmer, who sought his advice 
first on the major controversies. 13 ) The Duchess of Suffolk entrusted 
her two sons to his tutelage; Lady Jane Grey wrote Henry Bullinger 
about “the most pious Bucer, that most learned man and holy father, 
who unweariedly did not cease, day and night, and to the utmost of 
his ability, to supply me with all necessary instructions and directions 
for my conduct in life...” 14 ) Such admiration as this disturbed many 
members of the native clergy, especially those with whom Bucer dis¬ 
agreed. Peter Bayle reports that he read in one of Gerard Vossius’ 
letters “that Calvin’s friends accused Bucer in England of a new kind 
of popery, Bucerism,” 15 ) and Henry Burcher, an English clergyman, 
reporting to Bullinger the arrival of Bucer and Fagius concluded, “May 
the Lord preserve England from both of them.” 16 ) 

At least Bucer was well-received at Cambridge, which was generally 
favorably disposed toward Protestantism. Peter Martyr, who arrived 
in December of 1547, was sent to Oxford as Professor of Theology. 
On October 24, 1550, he was granted a prebend in the cathedral church 
there to aid him financially. 17 ) Although well-paid, he was not at all 
well-received. Oxford was controlled by a strong popish party, and the 
man Martyr replaced, Dr. Richard Smith, 18 ) challenged Martyr to a 
public disputation on religion. Martyr won by default since Smith was 
forced to flee to Scotland before the event, but many of Smith’s ad¬ 
mirers among the students remained. 

In Louvain Smith published two works, Celibacy of Priests and 
Monastic Vows, both attacks on Martyr. In 1550 the Celibacy of Priests 

11) Original Letters, I, 2. 

12) James B. Mullinger, The University of Cambridge (Cambridge, 1873), 

II, 119. 

13) Strype, Ecclesiastical Memorials, II, i, 352. 

14) Original Letters, ed. Hastings Robinson, Parker Society (Cambridge, 1847), 

Is¬ 
is) Peter Bayle, The Dictionary Historical and Critical, second edition (Lon¬ 
don, 1735), II, 171. 

16) Quoted in Hopf, op. cit., p. 58. 

17) LeNeve, op. cit., Ill, 509. 

18) Information on Dr. Smith can be found under his name in the Dictionary 
of National Biography. 
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was reprinted in Paris as Defensio sacri episcoporum et sacredotum 
caelibatus contra impias et indoctas Petri Martyris Vermilii nugas et 
calumnias ... 19 ) John White, the Warden of Wincester, wrote in 1550 
a book of verse, Diacosio-Martyrion, which he sent to Louvain for 
printing, but which was not printed until November, 1553. 20 ) William 
Chelsey, Archdeacon of Middlesex, was listed in a 1559 papal dispatch 
as “confuter of the Zwinglian Peter Martyr in public disputation at 
Oxford in the time of Edward VI, and now, as then imprisoned.’' 21 ) 
Martyr had the support of the King, but his opponents among the 
native clergy kept him in perpetual controversy. 

In spite of the opposition, however, Martyr continued to give public 
lectures, to preach at St. Mary’s, and to preach private sermons in 
Italian in his own home. 22 ) The respect with which the King and 
Cranmer treated him is indicated by the fact that he was one of an 
eight man committee appointed by Edward in 1550 to draw up a sum¬ 
mary of existing ecclesiastical laws in the realm; 23 ) and, later in the 
same year, he was one of the thirty-two chosen to codify the ecclesias¬ 
tical law. 24 ) 

Thus we see that from their positions at the universities such men 
as Bucer and Martyr served as valuable religious advisers while they 
instructed in the reformed theology. Unfortunately, there were not 
enough significant positions at the universities to provide for all these 
men who arrived in England during 1547 and 1548. Paul Fagius, 
Rodolph CaValerius, Emmanuel Tremellius, and a few others managed 
to obtain places at the universities, but they were the few. Many had to 
be satisfied with permission to matriculate as students or set up as 
private tutors. 

This same sort of overcrowding was occurring in the Church of 
England itself. Not all the refugees that came to England were learned 
enough to be given places even as students. Many of them were simple, 
relatively unintelligent priests who had grown heretical, surrendered 
their offices, and fled. These men were usually given prebends. In 


19) Strype, Ecclesiastical Memorials, II, i, 63. 

20) Ibid., II, i, 423. 

21) Calendar of State Papers, Rome, 1558-1561 (London, 1916-1926), I, 65. 

22) Strype, Ecclesiastical Memorials, II, i, 90. 

23) Calendar of Patent Rolls, 4 Edward VI, p. 114. 

24) Ibid., p. 354. 
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Edward's reign two of the three Canterbury prebends that fell vacant 
were awarded to foreigners. 25 ) Although the percentage may have 
been higher at Canterbury, throughout England foreigners were being 
given prebends and an occasional vicarage. 

Most of these men, unable to speak English, were totally unsuited 
for their jobs. An entry in the Patent Rolls granting Peter Alexander 
non-residence states that “he can benefit no one at Canterbury because 
of his ignorance of English.” 26 ) Some of these men applied themselves 
and learned English so that they could fulfill their duties. Others simply 
accepted the refuge and went about their own business, whatever it 
happened to be, with the result that much of the Reformation thought 
that was stirring in England was restricted to those who knew Latin. 
To the others the whole affair was often simply a shifting of communion 
tables and a change of vestments that was not always clear. 

One of the foreigners who was most successful in adjusting to his 
duties as a member of the English clergy was John Veron, a French¬ 
man who had studied at Orleans. 27 ) Before he was given an office 
in the English Church, he had proved his interest in the Protestant 
Reformation with a number of books deliberately aimed at the une¬ 
ducated layman. In 1548 he published Certayne litel treatises for the 
symple and ingnorant peopell, and two years later he published another 
of the same type, The godly saiyings of the old auncient faithful fathers 
upon the Sacrament. This second book begins with the most basic 
information: “Augustyne was borne in Carthage, & was bisshoppe of 
Hippone, a Citie in Aphrica.” John Awdelie, in an epitaph on Veron's 
death, praises his work among the English people: “From pasture unto 
pasture he dyd thee bryng to feede, / And never ceased to make thee 
from fayth to faythe proceede.” 28 ) As a reward for his writing he 
was made minister of Ludgate, London, 29 ) where he quickly established 
himself as “one of the emminentest preachers at this time.” 30 ) He 
continued preaching even after Queen Mary's accession. His seditious 
sermon at Paul's Cross on August 16, 1553, put him into the Tower, 

25) LeNeve, op. cit., I, 46-62. 

26) Calendar of Patent Rolls, 1558-1560, I, 422. 

27) John and J. A. Venn, Alumni Cantabrigienses (Cambridge, 1922), IV, 300. 

28) “An Epitaphe upon the Death of Mayster John Viron, Preacher,” Select 
Poetry, ed. Edward Farr, Parker Society (Cambridge, 1845), II, 540. 

29) Strype, Ecclesiastical Memorials f II, i, 553. 

30) Strype, Annals of the Reformation (Oxford, 1824), I, ii, 1. 
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where he remained until Mary’s death. 31 ) One of the few foreigners 
who remained in England during Mary’s reign, he was rewarded for 
his faithfulness by Elizabeth, who cared for him for the rest of his 
life. 32 ) 

There were other foreigners, of course, who also made their reputa¬ 
tion as preachers. Most of them, however, continued to preach in their 
own language. As we have already said, Peter Martyr preached occa¬ 
sionally at St. Mary’s Oxford, but the sermons were in his own 
language or in Latin, as were those of almost all the foreign preachers. 
Bernardino Ochino, who had been both a Franciscan and Capuchin, 33 ) 
had established himself in Italy as the most powerful preacher since 
Savonarola, but his Sette Dialogi, published in 1539, showed a definite 
leaning toward Lutheranism, and his beliefs eventually forced him to 
leave Italy. 34 ) 

After flight from country to country, he came to England in 1547 
with his expenses paid by Edward’s Council. 35 ) Like so many of the 
other refugees, he encouraged his friends on the Continent to join 
him in England. 36 ) His main use in England, however, was his preach¬ 
ing. His sermons were extremely popular. The Short Title Catalogue 
lists three collections of them, the first in 1548 and the other two in 
1550. Anne Cooke, mother of Sir Francis Bacon, translated thirty-five 
of these from Italian to English. 37 ) 

As a reward for this preaching was granted “an annuity of forty 
marks, during the King’s pleasure, payable out of the issues of the 
Hanaper, half yearly, with arrears for the half year ended at annun¬ 
ciation last.” 38 ) He was also given “the canonry and prebend in Can¬ 
terbury Cathedral late of Robert Steward and now void; and licence 
of non-residence for life...” 39 ) This relatively uncommon method of 

31) John Foxe, Acts and Monuments, 4th ed., ed. Joseph Pratt (London, n.d.), 
VI, 538 . 

32) Ibid., VI, 767. 

33) James Gairdner, The English Church in the Sixteenth Century (New 
York, 1903), p. 263. 

34) Smyth, op. cit., p. in. 

35) N. H. Nichols, “The Bill of the Expences attending the Journey of Peter 
Martyr and Bernardinus Ochin...,” Archaeologia, XXI (1827), 469. 

36) Original Letters, I, 334. 

37) Strype, Ecclesiastical Memorials, II, i, 415. 

38) Calendar of Patent Rolls, 2 Edward VI, p. 265. 

39) Ibid., 266. 
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support by both annuity and church office suggests that Ochino’s 
position in Edward’s Church was an important one. Bucer, Martyr, and 
Alexander received the same treatment, but the average foreigner was 
sometimes hard put to find a benefice or grant to support him. Hugh 
Latimer, speaking before Edward on March 22, 1549, suggests how 
rare this sort of royal grant was: “There is yet among us two learned 
men, Petrus Martyr and Barnard Ochin, which have a hundred marks 
apiece: I would the king would bestow a thousand pound on that 
sort.” 40 ) The way Latimer singles out these two men as examples 
of those receiving royal grants suggests that there were not many. 

Unlike the royal grant, the permission of non-residence which Ochino 
received was quite common. These foreigners were thus made available 
when necessary for consultation about debatable points or for whatever 
preaching might be necessary anywhere in the kingdom. Since most of 
these preachers used a language other than English it may be somewhat 
surprising that there was a need for them in England. But along with 
the foreign churchmen came an equally large number of foreign wor¬ 
kers. Kathleen Lambley estimates that by Elizabeth’s reign one out of 
every twenty residents of London was an alien. 41 ) These foreign 
churchmen, useful as religious advisers and teachers, were also useful 
in caring for this huge number of emigrants who were dependent upon 
them for their spiritual life. These foreigners heard, and probably 
bought, the sermons of men like Martyr, Veron, and Ochino. 

In addition to these exceptional preachers the foreigners had their 
own church organization, which absorbed many of the foreign theolo¬ 
gians who came to England. At the head of this organization Cranmer 
placed John a Lasco, a Polish nobleman, who had earlier been Dean 
of Gnesen and Archdeacon of Warsaw. 42 ) The dire need for an ad¬ 
ministrator of the foreign churches and a Lasco’s ability may be seen 
from the speed with which he was given control. On May 20, 1550, 
Micronius, another refugee living in London, wrote Henry Bullinger 


40) Hugh Latimer, Sermons Before Edward VI, ed. Edward Arber, English 
Reprints (Westminster, 1895), p. 90. 

41) Kathleen Lambley, The Teaching and Cultivation of the French Language 
in England During Tudor and Stuart Times (Manchester, 1920), p. 115. 

42) The career of a Lasco is handled rather thoroughly in Herman Dalton, 
Johannes a Lasco, Bijdrage tot de Hervormingsgeschiedenis van Polen, van 
Duitschland en van Engeland, trans. P. C. van Oosterzee (Utrecht, 1885). 
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that “Dr. John a Lasco arrived in England on May 13. His coming 
was greatly to the delight of all godly persons. He has determined to 
remain in London, and to establish a German church, of which he 
himself may be appointed Superintendent.” 43 ) 

The following month a Lasco was naturalized and on July 24, 1550, 
only two months after his arrival, a letter patent made him superinten¬ 
dent of all foreign churches in England. 44 ) Another patent dated the 
same day, granted these foreign churches an independent organiza¬ 
tion. 45 ) This really astounding freedom took them out of the jurisdic¬ 
tion of the bishop in whose diocese they were located and made a 
Lasco responsible only to the Archbishop. These foreign churches 
spread so that soon there were services in French, German, Spanish, 
and Italian, not only in London, but throughout England wherever the 
foreign population was large enough to warrant one. 

Such an unusual reorganization of Church authority was, obviously, 
a fairly drastic one. Bishop Ridley and others, who thus lost control 
of the huge foreign population in their diocese, were disturbed and 
continued to urge the dissolution of the foreign congregations up to 
the end of Edward’s reign. The Acts of the Privy Council for 1552 
include a request for “the Bishop of London to conferre with Joannes 
Alasco, and betwene them to devise summe good meanes for the ap¬ 
peasing of a disquiet lately happened in the straungers churche in Lon¬ 
don uppon the execution of the statute for the comming to churche, 
and in the mean while, till the matter may be farther considered to 
suffer the sayd straungers to repayre to theyr accustomed churches as 
they were wont to do.” 46 ) 

The English clergy, even the Bishops, resented these foreigners’ po¬ 
pularity with the people, the Archbishop and the King. A powerful 
minority group such as this one would not remain long unchallenged by 
the leaders of the native clergy. At any time such a division of power 
would be dangerous, but at the very foundation of the English Church, 


43) Quoted by C. H. Smyth, op. cit., p. 192. 

44) Gustave Constant, The Reformation in England (London, 1939-1941), I, 
278. 

45) Gilbert Burnet, History of the Reformation of the Church of England 
(London, 1850), V, i, 305-309* 

46) Acts of the Privy Council, 1552 (London, 1890-1938), p. 160. 
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when doctrine was in a formative stage, a Lasco’s power was to be 
greatly feared. 

As a Lasco’s churches grew, he added foreign ministers who agreed 
with his own beliefs. A sizable number of ministers from Strasbourg. 
Geneva, and Zurich were imported to take over the foreign congregations 
in England. This relationship with the continental congregations created 
a strong kindred feeling between the English churches and the Pro¬ 
testant ones on the Continent. 47 ) They began to exchange ministers 
so that by 1552 it would be impossible to say categorically, as is all too 
frequently done, that all the influence was from Geneva to Canterbury. 
The point in Geneva’s favor is simply that a stronger, more unified 
system had been established there longer. In reality, some of the 
foreigners in England were also forming their own opinions in their 
own rather strong church system, where they synthesized the teachings 
of Zwingli, Calvin, Melanchthon, Bullinger, Bucer, and others. One 
example of the many exchanges listed in the correspondence of the 
foreign churches in London is the gratitude expressed by Bullinger 
that John Utenhove, who had been trained in London by John a Lasco 
and Bishop John Hooper, had been sent to him. 48 

In addition to training men to return to the Continent and providing 
a strong unity for foreigners in England, these churches served as an 
important center for translation of religious material. Utenhove trans¬ 
lated a Lasco’s great catechism from Latin to Flemish, “Ainsi que le 
petit catechisme de Micronius.” 49 ) Vale rand Poullain, minister to the 
Glastonbury weavers, dedicated his translation of a Strasbourg liturgy 
to Edward. 50 ) 

Translation was not restricted to the members of the foreign church¬ 
es, but was considered by Cranmer an important function of all the 
foreigners who came to England. Paul Fagius, writing Conrad Hubert 
in 1549, said that “it seems good to his majesty, the lord protector, 
and the archbishop that we should translate the holy scriptures from 

47) For a clear understanding of this English-Continental relationship see 
Epistulae et tractatus cum reformationis turn ecclesiae Londino-Batauae historiam 
illustrantes, ed. Joannes H. Hessels (Cambridge, 1887-1897) 3 vols. 

48) Original Letters, I, 56. 

49) Fernand D. G. de Schickler, Les eg Uses du refuge en Angleterre (Paris, 
1892), I, 36. 

50) John Strype, Memorials of the Most Reverend Father in God, Thomas 
Cranmer (Oxford, 1840), I, 101. 
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the original sources into Latin...” 51 ) Veron was put to work translating 
Zwingli’s Short Pathway to Scripture, and Emmanuel Tremellius, a 
converted Italian Jew who was appointed Hebrew professor at Cam¬ 
bridge in November, 1549, 52 ) made the translation of the Old Testa¬ 
ment which John Donne used for his Lamentations of Jeremy. 53 ) For 
the one year 1548 the Short Title Catalogue lists at least forty-three 
translations of foreign works, many of which were made by these 
resident foreigners. The King and his advisers, anxious that the fruits 
for Protestant thought be made available to the people, used these men 
to obtain the desired result. 

During Edward’s seven year reign, precedent had been established 
for using foreign churchmen wherever they could be conveniently pla¬ 
ced. When Rodolph Cavallerius returned to England in Elizabeth’s 
reign, he appealed to her to grant him a place at Cambridge as Edward 
had done. 54 ) John Utenhove returned to claim his place as successor 
to a Lasco as Superintendent of Foreign Churches, 55 ) and Veron and 
others had their Church offices restored to them. Edward had found 
that as ecclesiastical secretaries, educators, ministers, administrators, and 
translators, these foreigners were useful. And over and above this 
practical usefulness, Cranmer and Somerset found their advice valuable 
in settling the innumerable theological questions that faced the young 
Church. If the native clergy complained, what could be done? Here 
was a well-educated group of men, sympathetic with Protestant ideals. 
There was no choice. What was available had to be used. The Church 
was fortunate that the continental situation supplied her needs so well. 

51) Original Letters, I, 334. 

52) Strype, Ecclesiastical Memorials, II, ii, 53 * 

53) John Donne, Poems of John Donne, ed. H. J. C. Grierson (Oxford, 1912), 
II, 245. 

54) Strype, Annals, I, ii, 288. 

55) Calendar of State Papers, Domestic, 1547-1580 (London, 1856-1872), p. 144. 
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ZWEI VERMUTUNGEN ZUR M1THRASRELIGION 

I. In einem Mithraeum zu Ostia befinden sich symbolische Dar- 
stellungen der sieben Weihegrade der Mithrasmysten 1 ). Dem fiinften 
Grad, Perses, sind als Abzeichen zwei Sicheln beigegeben. Entsprechen- 
de Bilder sind in Rom in dem Mithraeum unter S. Prisca gefunden 
worden. Auch hier halt der „Perser” die Sichel 2 ). 

Was hat ein „Perser” mit einer Sichel zu tun? 

Man kann sagen, dass Perseus als Ahnherr der Perser gait. Die 
Sichel war die Waffe, mit der er den Kopf der Medusa abschnitt. 
Aber das ist nur eine zufallige Coincidenz. Der Zusammenhang des 
Persers mit der Sichel ist alter und besser begriindet. 

Herodot (I 125/6) erzahlt vom Aufstand des Kyros gegen die 
Meder: Kyros berief alle Perser zu einer Versammlung; jeder musste 
eine Sichel mitbringen. Dann Hess er sie ein grosseres, von Dorn- 
gestrupp iiberwachsenes Gebiet in einem Tag roden. Am zweiten Tag 
sollten alle frisch gewaschen wieder zusammenkommen. Kyros schlach- 
tete eine ganze Herde und gab ein grosses Mahl. Als die Gemuter 
vom Wein erhitzt waren, forderte er sie zum Abfall von den Medern 

V. 

auf. Sie sollten kiinftig nicht mehr — wie gestern — knechtische 
Arbeit tun, sondern — wie heute — in Freiheit ein Wohlleben fiihren. 

Nun hat die ganze Kyros-Sage rituelle Hintergriinde 3 ). Hier ist 
es nicht anders 4 ). Wir durfen erschliessen, dass sich bei Herodot 

1) Vermaseren, Corpus Inscriptionum et Monumentorum Religionis Mithriacae 
I (Den Haag 1956), nr. 299,9 (S. 140 fig. 83). 

2) Vermaseren, nr. 480,3 (S. 197) : “The walking person holds a bundle of 
ears in his upraised r.h. and in his l.h. a sickle ... Above him a dipinto: Nama 
Per sis .. , v Vgl. Cumont, Comptes-rendus de I’Academie des inscriptions 1946, 
402 (S. Prisca) und 417/8 (Ostia; pontische Miinzen mit der Sichel des Perseus). 
— Zweimal halt Cautopates die Sichel, s. Vermaseren nr. 532 und 994. 

3) S. Alfoldi, Schweizerisches Archiv fur Volkskunde 47 1951, n ff. 

4) Erkannt von Trumpf, Studicn zur griechischen Lyrik (Diss. Koln 1958), 
12 Anm. Uebrigens ist sehr wohl denkbar, dass der Aufstand der Perser wirk- 
lich in rituellen Formen ausbrach. 
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das Weiheritual eines persischen Mannerbundes spiegelt. Die emie- 
drigende Arbeit mit der Sichel war Vorbedingung fur eine Weihe; 
nur wer den Knechtsdienst gekostet hatte, wiirde den Wert der Frei- 
heit zu schatzen wissen. Die Waschung ging der Weihe am zweiten 
Tag voraus, das feierliche Kultmahl schloss sie ab. 

Der Zusammenhang mit den spateren Mithrasmysterien ist klar. 
Auch in ihnen wird die Priifung nicht gefehlt haben. Der rituellen 
Waschung und der ,,Befreiung” in der Weihe legte man nun einen 
geistigen Sinn unter. 

II. Als Kambyses Aegypten erobert hatte und in Memphis verweilte, 
wurde ein junger Apisstier gefunden. Die Aegypter feierten ein grosses 
Fest. Kambyses aber zog sein Schwert und verwundete den heiligen 
Stier todlich am Schenkel. Die Aegypter waren entriistet fiber diesen 
Frevel (Herodot III 27-29). 

Die Aegypter sind mehrfach von den Persern abgefallen. Nicht 
lange vor Alexander hat Artaxerxes III. Ochos wieder einmal Aegyp¬ 
ten unterworfen. Auch er hat den Apisstier getotet 5 ). Wieder waren 
die Aegypter aufs schwerste gekrankt. Sie empfingen bald darauf 
Alexander als Befreier. 

Es wird schwer halten, einen rationalen Grund fur die zweimalige 
Untat zu finden 6 ). Politisch hatte sie jedesmal die ungunstigsten 
Folgen. Die Aegypter hielten sich fur verhohnt und hassten die Perser. 

Die Totung des Apis diirfte vielmehr einen mythischen Grund ge- 
habt haben. Der Konig der Perser war der incarnierte Mithras 7 ). 

5) Plutarch, De I side 11 und 31 (die letzte Stelle aus Dinon; s. Jacoby, Die 

Fragmente der griechischen Historiker 690 F 21). Aelian, var. hist. IV 8 und 
VI 8; de nat. anim. X 28; Suda s.v. ^Ntziq, xocxoit; smacopsucov xaxa, 

[XV7]pLSLOV. 

6) Manche moderne Gelehrte haben daher den Mord des Apis durch Kambyses 
angezweifelt, s. Olmstead, A History of the Persian Empire (Chicago 1948), 
89; J. Schwartz, Bulletin de Vlnstitut Franqais d’Archeologie Orientate 48, 1949, 
68 ff.; Kjenitz, Die politische Geschichte Ae gyp tens vom 7. bis zum 4. Jahr- 
hundert vor der Zeitwende (Berlin 1953), 57 ff. Aber die Serapeumsinschriften 
ergeben jedenfalls sonderbare Unregelmassigkeiten in der Folge der Apisstiere 
gerade im Jahr der Eroberung Aegyptens durch Kambyses. Daher halten die 
meisten Historiker mit Recht an der Ueberlieferung fest, s. Drioton-Vandier 
(in der Collection “Clio”, Les Peuples de l’Orient Mediterraneen II), L’Egypte 
(Paris 1952) 624. Unsere Erklarung wird dies bestatigen. 

7) Widengren, Numen 1 1954, 84. 
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Shorter Notes 


Wenn nun ein heiliger Stier erschien, so musste Mithras seine grosse 
Tat wiederholen und den Stier toten. Nach persischer Ansicht war es 
eine Erlosungstat. Wieder einmal zeigt sich, wie sehr die Perser noch 
in einer mythischen Welt gelebt haben. 

Der Konig gehorte eng mit dem mithrischen Mannerbund zu- 
sammen; er war sein Fuhrer. Zu den Mithrasmysterien ist noch ein 
weiter Weg. Erst als das Perserreich untergegangen war, als die Be- 
ziehungen des Bundes zur Politik sich gelost hatten, konnte die Mith- 
rasreligion die Grenzen des friiheren Perserreichs iiberschreiten und 
zur Erlosungsreligion werden. 

Erlangen R. Merkelbach 



IDEES FONDAMENTALES DE L’ETUDE 

DES RELIGIONS *) 

PAR 


SVEND AAGE PALLIS 

Copenhagen 

L’histoire des religions est une science jeune, dit-on generalement. 
Cette affirmation se base sur le fait que ses premieres chaires auto- 
nomes a des universites europeennes furent creees seulement dans 
les annees soixante-dix du siecle dernier (Geneve en 1873, Leyde en 
1877, Amsterdam en 1878, Paris, College de France, en 1879). A 
partir de cette epoque l’histoire des religions est une science uni- 
versitaire, alors que tant les descriptions des religions diverses que 
les comparaisons entre ces religions remontent jusqu’au debut meme 
des recherches en Europe, et ici il ne faut pas oblier la part de 
l’antiquite classique et ses apports precieux a l’etude des religions. 

Les recherches de l’histoire des religions qui se font a notre epoque, 
se fondent sur celles du XIXe siecle, si grandes que puissent etre 
les differences entre elles. Les conquetes faites pendant le siecle der¬ 
nier dans les domaines de l’histoire de la civilisation, et de la religion 
ouvrirent d’immenses prespectives. Derriere le monde d’Homere — 
pour un Winckelmann et un Goethe l’enfance de l’humanite — se fit 
tout a coup voir une autre civilisation plus ancienne, qui se presente a 
nous a travers la langue muette des fouilles et la langue parlante des 
textes. L’Egypte, l’Assyrie, la Babylonie et l’lnde surgissent lentement 
du nuage epais dans lequel les avaient enveloppees les renseignements 
polemiques de l’Ancien Testament et les relations eparses et fortuites 
des grands voyageurs. Au fur et a mesure qu’on editait Theritage des 
civilisations recemment decouvertes, se formulaient des theories par 
lesquelles on cherchait a ranger les nouvelles donnees dans les cadres 
fixes, deja connus, qui avaient ete crees par Tetude de l’antiquite 
classique. 


1) Conference donnee a YIstituto di Storia delle religioni de l’Universite de 
Rome, le 12 mai 1959. 

Numen, VI 
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Dans le domaine de l’histoire des religions, la formule fut d’abord 
la mythologie de la nature, et plus tard, quand l’etude de lTnde s’etait 
precisee da vantage: la mythologie comparative; celle-ci dependait en 
meme temps de la nouvelle linguistique comparative, qui alors s’imposait 
partout. Ces deux conceptions theoriques n’etaient, au fond, que des 
fruits tardifs de la foi qu’avait le XVIIIe siecle dans ce qui etait 
commun au genre humain, et on semblait avoir oublie le discours 
avertisseur de Herder, qui avait declare que le sentiment humain 
differait d’un pays a l’autre, et que, par consequent, chaque civili¬ 
sation s’expliquait par elle-meme et seulement ainsi. 

Et puis se turent toutes les reflexions mythologiques dans Thistoire 
des religions, quand eut lieu la derniere grande conquete intellectuelle 
du XIXe siecle par laquelle l’etude de la religion des peuples primitifs, 
a partir du dernier quart du siecle, devint predominate dans l’histoire 
des religions. L’evolutionisme, theorie qui juste a cette epoque se faisait 
valoir dans de nombreux domaines, animait le zele et Tinteret de ces 
savants. Sur tous les materiaux qu’on recueillait en se documentant 
sur les formes religieuses des peuples primitifs, on mettait de nou- 
velles etiquettes intitulees: animisme et magie. Et la science triomphait, 
sure de sa victoire, quand elle avait classe les materiaux accumules 
par les missionnaires et les ethnologues d’une fagon telle que la pleine 
connaissance de la forme religieuse la plus ancienne et la plus originelle 
de l’humanite semblait enfin conquise. 

Et voila qu’enfin l’histoire des religions avait un point de depart 
fixe, grace a Edward Burnett Tylor (1832-1917) et a sa theorie 
animiste. On savait classer toutes les religions en religions animistes, 
polytheistes et monotheistes — pour en nommer quelques exemples, 
et on n’oubliait jamais de sousentendre que ces dernieres, — les 
monotheistes —, se trouvaient dans une classe a part comme quelque 
chose d’extremement noble et sublime, qui formait le degre le plus haut 
et le plus parfait de revolution. Et en meme temps on concevait si 
bien, comment tout s’etait passe. Dans les premiers elans, imparfaits 
et vacillants, faits chez les peuples primitifs vers une foi et un culte, 
on voyait la premiere lueur faible de la lumiere qui devait s’allumer 
et briber avec un tel eclat transcendant dans les religions monotheistes, 
parmi lesquelles, a son tour, le Christianisme occupait une position 
a part. 

Tel etait dans Tensemble Theritage du XXe siecle dans l’histoire 
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des religions. Les recherches de notre epoque ne peuvent pas etre 
caracterisees d’une faqon generate, puisque aucune theorie a elle seule 
ne les domine, comme g’a ete le cas pendant des periodes diverses du 
siecle passe. C’est la monographic qui predomine dans les etudes con- 
temporaines des religions, mais les theories, de leur cote, jouissent 
toujours d’une bonne sante. 

On peut remarquer, il est vrai, de temps en temps de faibles mani¬ 
festations des theories concernants la mythologie de la nature et celles 
de caractere animiste, mais ce qui surtout a fait gaspiller du temps 
a la science de notre epoque, ce sont les tentatives de mettre au point 
de vieilles theories, pour que celles-ci sous des formes nouvelles et 
avec des noms nouveaux se presentent mieux qu’elles ne le faisaient 
sous la forme primitive du XIXe siecle. Au seuil du siecle R. R. 
Marett en se fondant sur des etudes partant des notions mana des 
Melanesiens, lanqa le terme de preanimisme, par lequel il entendait 
un etat de civilisation anterieur, au point de vue religion, a l’animisme. 
Apres quelques ebauches faites deja au siecle passe, James George 
Frazer, dans un ouvrage volumineux sur le totemisme, adopta — en 

1910 — celui-ci comme une forme de religion primitive d’une impor¬ 
tance universelle. Sur une echelle plus grande encore le meme savant 
avait, des 1900, reconnu la theorie religieuse de la magie avancee 
par J. H. King. Et pendant les annees de 1897 a 1927 un cercle de 
savants qui se groupait autour de la revue L’Annee sociologique, fondee 
en 1896 par £mile Durkheim, a vivement insiste sur Taspect socio¬ 
logique de la religion des peuples primitifs. Ce groupe, auquel appar- 
tenaient en dehors de Durkheim (1858-1917) H. Hubert, M. Mauss, 
et L. Levy-Bruhl, constitue ainsi une ecole sociologique avec des theo¬ 
ries originates sur l’origine et le developpement des religions. Pour 
terminer, nous avons enfin Tecole dite de Thistoire de la civilisation 
avec Fr. Graebner, B. Ankermann, W. Foy, a laquelle a adhere en 

1911 l’abbe Guillaume Schmidt, ce qui a eu pour resultat que la 
designation de Tecole et de la methode est devenue plus obscure et 
plus inadequate encore. 

Les theories du XXe siecle concernant Thistoire des religions sont 
intimement liees aux etudes des religions qu’on trouve chez les peuples 
primitifs. L’ombre de E. B. Tylor se fait sentir partout dans les 
recherches de notre epoque, et c’est bien son merite a lui que, depuis 
la publication de son Primitive Culture en 1871, la religion des peuples 
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primitifs se trouve au centre des recherches qui ont rapport a l’histoire 
des religions. Mais il faut reconnaitre que partout oil les savants 
traitent leur matiere d’une fagon synthetique, tant le preanimisme que 
le totemisme et les sociologues ont pour base l’evolutionnisme. Cest 
l’origine de la religion que nous decouvrons par l’etude des peuples 
primitifs, et la subdivision ulterieure des materiaux representee par 
le preanimisme fut une preuve a la science que les coups de beche 
penetraient alors plus profondement vers la roche primitive. Voila 
pourquoi n’importe quel ouvrage moderne traitant des religions de 
la Grece ou de TEgypte ou bien de l’lnde nous impose le traditionnel 
introit preanimiste, phenomene qui caracterise aussi de nombreuses 
monographies. 

Seul l’abbe Guillaume Schmidt, dans le cloitre Saint Gabriel a Mod- 
ling pres de Vienne, a su pendant les annees de 1908-1910, avancer des 
opinions qui revolutionnerent tout ce qui semblait acquis des mate¬ 
riaux ethnologiques depuis l’epoque de Tylor. Sa methode qui tient 
de Thistoire de la civilisation, a ete capable de demontrer le proto- 
monotheisme chez les peuples primitifs, ce qui a eu pour resultat que 
les cadres etroits de l’evolutionnisme ont du ceder le pas a des notions 
conformes a la revelation chretienne de la Bible. Dans douze tomes 
extremement volumineux (parus entre 1912 et 1955) l’abbe Guillaume 
Schmidt a soutenu ses theses en faisant plusieurs proselytes. II me 
semble cependant que deux partisans de la theorie du protomonotheisme 
au XIXe siecle Y ont alors formulee d’une fagon plus spirituelle et en 
meme temps plus attenuee. Je pense ici a Frederic-Guillaume Schelling 
(1775-1854) dans son ouvrage posthume: Philosophic de la Mythologie 
(1857) et au polemiste remarquable et assidu Andrew Lang (1844- 
1912), qui avait commence par etre un eleve de Tylor. N’empeche 
que la theorie, consideree par rapport a Thistoire des religions, a 
toujours releve de la mentalite speciale du Christianisme moderne — 
et d’un point de vue scientifique elle est sans interet. 

Les idees revolutionnaires de l’abbe Guillaume Schmidt en ce qui 
concerne les religions des peuples primitifs, donnerent occasion a faire 
affiler les armes de la polemique, et l’esprit querelleur si bien connu 
dans toutes les sciences fut pleinement ressuscite. Apres avoir en 
commun rejete les idees sublimes de l’abbe Guillaume Schmidt les 
ecoles restantes reussirent a en venir a des demeles polemiques. Le 
resultat en a ete, dans un sens, assez edifiant, en ce que les faiblesses 
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de toutes les theories par la se sont fortement accusees. Pendant ces 
dernieres annees dans Thistoire des religions, la monographic sobre 
domine et eclipse de plus en plus les theories d’ecole, autour desquelles 
se groupe un secte de fideles intransigeants. 

En marge de toutes les doctrines de Thistoire des religions elaborees 
au XXe siecle nous trouvons Guillaume Gronbech (1873-1948). Ce 
savant danois d’une personnalite riche, esprit d’une haute portee, est 
dans sa creation par bien des cotes un fils tardif du romantisme, et 
ce n’est pas pur hasard si Toeuvre de Herder apparaissait si souvent 
dans les ecrits et dans les discours de Gronbech. A ce propos on peut 
nommer aussi Timportance qu’il prete a la penetration pendant les re- 
cherches du savant. Dans sa tres vaste production c’est toujours Toeuvre 
de sa jeunesse qui parait la plus importante. Dans un ouvrage de grande 
envergure sur la religion et la vie spirituelle de Notre race dans 
VAntiquite (1909-12) — en quatre tomes — il exprime un nouveau point 
de vue initiateur pour Tetude de la religion et de la civilisation des 
peuples primitifs. II en fit une synthese en 1915 dans un petit ecrit 
de 50 pages intitule Religion primitive, qui est son plus grand exploit 
dans le domaine de Thistoire des religions. 

Le point de vue initiateur de Guillaume Gronbech peut etre carac- 
terise par le mot: conception de totalite, tandis que ses predecesseurs 
et contemporains s’occupent seulement de faits isoles et bien souvent 
disparates. Dans son grand ouvrage des Germains il va jusqu’aux 
moindres details dans une profonde investigation psychologique des 
survivances primitives de la civilisation germanique. En prenant ces 
survivances comme point de depart, Gronbech continue methodique- 
ment le courant inaugure par Guillaume Schwartz (1821-99) et Guil¬ 
laume Mannhardt (1831-80). Mais ce qui rend son ouvrage unique 
dans la science religieuse, c’est avant tout son exceptionnelle penetration 
psychologique dans la civilisation primitive germanique, son inter¬ 
pretation ingenieuse des survivances, et sa faculte artistique de recreer 
toute une civilisation comme une unite. Dans son tome grandiose sur 
Midgdrd (nom de Tancienne mythologie scandinave pour la terre) 
et la Vie humaine (1912) il ouvre la porte vers le monde entier en 
eclairant la matiere germanique du dehors. Des sagas islandaises, Snorre 
et Beowulf, le regard passe a Homere et les survivances d’une civili¬ 
sation primitive qui s’y trouvent, gagnent en profondeur grace aux 
vastes connaissances de Guillaume Gronbech au sujet des religions des 
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peuples primitifs contemporains. En fin de compte, l’etude de ces 
peuples a conditionne le grand ouvrage sur les Germains, et voila 
pourquoi on peut dire inversement que le petit livre dont je viens de 
parler, sur la religion primitive suppose la connaissance du grand 
ouvrage. 

La totalite, ce que nous concevons comme Tunite absolue dans la 
civilisation et la religion des peuples primitifs, est du selon Guillaume 
Gronbech a la difference radicale qui existe entre nous et les primitifs 
dans notre attitude et nos rapports avec la nature. Chez nous c’est une 
sorte d’activite dans la passivite. Nous faisons de notre mieux dans 
Tattente que le Ciel benisse nos efforts. Nous ne croyons pas, comme 
le font nos ancetres et les primitifs, a une harmonie absolue entre 
aspirer et obtenir. Nous nous rendons compte de ce que un homme est 
capable de faire, et de ce qui se trouve au-dela du pouvoir et des 
forces humaines. Et nous sommes forcement d’avis que celui qui af- 
firme pouvoir influencer la force de chaleur du soleil et la prompti¬ 
tude fertilisante de la pluie, pretend avoir des dons surnaturels. Et 
s’il agit conformement a ces postulats, nous appelons magiques ses 
ceremonies. Mais le terme de magie est seulement un mot qui nous 
aide, nous autres Europeens, a esquiver le difficile que c’est de com- 
prendre les hommes qui — contrairement a nous — vivent en contact 
direct avec la nature. Le mot melanesien de mana, qu’on traduit 
generalement par nos noms abstraits: la vie ou lame, a une envergure 
vis-avis de laquelle notre esprit pale et banal d’europeen moderne doit 
renoncer. Mana signifie tout a la fois force, capacite, sagesse, bonne 
fortune, et reussite. Aspirer est obtenir. 

La conception totalitaire de Guillaume Gronbech se fonde sur une 
base solide, car son point de depart est le fondement meme de l’exis- 
tence des peuples primitifs, a savoir l’unite et la solidarity de famille. 
Positivement par la vengeance du sang et negativement par Timpossi- 
bilite du parricide, la solidarity manifeste son infrangibilite. Dans la 
conception qu’il a du clan, Guillaume Gronbech a ete influence dans 
une certaine mesure par les analyses importantes que presenta dans 
les annees quatre-vingts du siecle passe Guillaume Robertson Smith 
(1846-94); cependant, contrairement a celui-ci, il a compris que dans 
la civilisation et dans la religion des peuples primitifs tout se tient 
comme des variations du meme theme fondamental, ou partie egale 
a totalite, un egal a beaucoup. L’originalite et Tindependance de Guil- 
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laume Gronbech sautent aussi aux yeux, si on le compare a Lmile 
Durkheim, qui en 1912 publia son celebre ecrit sur Les formes ele- 
mentaires de la vie religieuse. Car bien que Durkheim ait vu et compris 
bien des choses dans le domaine des religions primitives avec une 
perspicacite pareille a celle de Guillaume Gronbech, et par la meme 
presente des traits identiques en ce qui concerne les formes exterieures, 
les deux grands savants sont bien differents: Pour Durkheim tout 
reste des details artificiellement reunis, soutenu par „la mentalite 
sociologique”, et etayes par la psychologie europeenne, tandis que 
pour Guillaume Gronbech tout n’est que des manifestations differentes 
de la meme totalite. 

La grandeur de Guillaume Gronbech et son importance pour la 
science des religions consiste en ce qu’il a demontre la forte totalite 
et la logique interieure qui existent dans la religion des peuples primi- 
tifs. Avant lui le savant europeen se mettait au travail distingue et 
fort de tout son arsenal de la psychologie et de la logique du Christia- 
nisme moderne. Par ces moyens il avait vite fait de tout classer en 
l’expliquant comme des superstitions, de la magie, et des sortileges 
et en renvoyant les peuples sauvages et grossiers au degre le plus bas 
et le plus humble de revolution glorieuse de Thumanite. Ce fut le merite 
de Guillaume Gronbech de nous montrer comment les peuples primi- 
tifs font leurs observations et pensent leurs pensees, et quels sont 
les elements fondamentaux de leur conception d’eux-memes et du 
cosmos qui les entoure. Ainsi on est amene a comprendre que les 
peuples primitifs selon leurs propres notions bien determinees pensent 
et agissent avec une logique absolue. Ce dont Tylor a jete les bases 
en 1871, a trouve son achevement — au moins provisoire — dans les 
recherches des peuples primitifs faites par Gronbech. Et Gronbech 
est bien un successeur tard-venu de Herder, en ce qu’il a introduit les 
peuples primitifs dans Thistoire de la civilisation humaine en les met- 
tant en parite avec les Lgyptiens, les Grecs, et les Hindous. 

Je me suis arrete si longuement a Guillaume Gronbech, parce qu’il 
est la figure centrale au XXe siecle dans Thistoire des religions, et 
parce que son oeuvre a rendu possible une nouvelle classification syste- 
matique des materiaux tellement heterogenes et compliques de cette 
science. Lui-meme n’a jamais tire la consequence de ses idees nouvelles, 
ce qui en partie tient a ce que personne n’etait moins systematique que 
lui. Maintenant que presque un demi siecle s’est passe depuis la publi- 
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cation du livre de Gronbech sur la religion primitive, je crois que 
c’est possible de rendre compte des problemes qui se posent aujour- 
d’hui a Thistoire des religions avec une actualite particuliere. 

II va de soi qu’ici je parle d’une fagon generale. Tout a Theure 
nous avons dit que ce sont les monographies qui dominent les recherches 
de notre epoque, et bien nombreux sont les savants qui ont su faire 
toute la lumiere sur une vaste matiere limitee seulement par le choix 
du sujet. Citons comme exemple d’un tel ouvrage le livre de Poul 
Tuxen sur Bouddha (1928), qui, en outre de poser les problemes 
d’une fagon toute nouvelle dans une matiere deja abondamment etudiee, 
a aussi penetre le plus profondement dans Tesprit et les pensees du 
Bouddhisme. La monographic de Tuxen peut en outre servir de modele, 
en ce que sa concentration sur le sujet meme a exclu les introductions 
habituelles dans lesquelles les savants ont coutume de faire etalage de 
bien connaitre toutes les theories de l’epoque — et bien savoir prendre 
position par rapport a elles. Meme si seulement peu de monographies 
sont de cette haute qualite, c’est tres desirable d’en voir paraitre 
dans le domaine de Thistoire des religions a cause de Tampleur vrai- 
ment trop grande de cette discipline, et parce que les savants qui s’en 
occupent se rendent bien compte combien leurs connaissances sont 
relativement modestes. Mais il est impossible d’entrer ici dans le detail, 
quoiqu’on puisse bien appeler Tattention sur des domaines ou il existe 
un pressant besoin de monographies — ou bien oil elles font defaut, 
tout court. Mais les points de vue et les problemes d’ordre general 
existent toujours, et il ne faudrait pas les oublier dans Tactivite infati- 
gable consacree aux etudes speciales. Dans ce qui suit, je tacherai de 
preciser ma conception personnelle. 

Tout d’abord je tiens a delimiter le domaine de Thistoire des religions 
en fixant ce qui ne lui appartient pas, car de temps a Tautre on Ta 
chargee de problemes et de faits qui lui sont etrangers. Dans le terme 
Thistoire des religions il faut mettre Taccent sur „histoire”, et il faut 
avant tout se representer le sujet de notre science comme une dis¬ 
cipline historique. Par-la on exclut tout point de vue genetique, apo- 
logetique — et edifiant. Dans Thistoire du genie humain on rencontre 
a des epoques diverses une forte demande de connaitre Torigine des 
dieux, de savoir comment a pris naissance la religion, — soit qu’on 
la considere comme une betise, ou bien comme la premiere aube de la 
lumiere celeste. Et on s’est toujours adresse aux peuples primitifs. 
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Maintenant nous savons que ce que nous appelons civilisation primi¬ 
tive, a un passe millenaire de vie et de traditions et que nous ne 
pourrons jamais contempler la l’origine spirituelle de l’humanite. Et 
apres qu’a echoue la foi en l’evangile de l’evolutionnisme, il n’y a 
plus aucune raison de supposer que nous trouverons par Tetude des 
peuples primitifs une clef a nous ouvrir toutes les portes. L’histoire 
des religions doit abandonner toutes les questions genetiques. Les 
faits innombrables qui se posent a elle a l’interieur des nombreuses 
formes de religions nous procurent assez de travail pour bien des vies. 

L’etude des religions ne doit pas non plus servir a des buts apolo- 
giques pour nous montrer avec quel eclat merveilleux et admirable la 
lumiere du Christianisme brille entre les religions barbares soit de 
l’Hellade, de l’Egypte ou de l’Inde. Le savant de cette science n’evalue 
pas; il commence par constater, et puis il cherche a comprendre. 
Ceci est le plus difficile, et bien souvent il n’y reussit meme pas. 
De meme l’histoire des religions n’a point pour but de edifier ou, 
selon la belle formule, de fournir des aliments et de bonnes conditions 


de croissance a une evolution spirituelle personnels. La valeur d’echan- 
ge, pour ainsi dire, de ce qu’on a lu ou entendu dire, — et le profit 
individuel qu’on en tire, peut etre extremement grand. Mais il ne 
faut pas incorporer ces elements dans la discipline meme. Celui qui 
juge que la conception de totalite dans la religion primitive ou la doc¬ 
trine de Bouddha ou bien la predication de Jesus a un message a 
lui porter aujourd’hui, pense et notamment sent d’une faqon existen- 
tielle et peut — dans les ecrits et dans les discours — porter temoig- 
nage d’etre un esprit profond et interessant, mais il ne pense pas d’une 
maniere historique. Ses propres points de vue personnels ne regardent 
pas Thistoire des religions comme discipline, et d’habitude ils brouillent 
et les notions et l’expose meme. — Beaucoup d’ouvrages sur Bouddha, 
Socrate et Jesus portent des traces bien visibles de ce fait. 


A l’opposition de ces negatifs qui en partie servent a delimiter les 
taches de l’histoire des religions, on peut exprimer positivement celles- 
ci en mettant en relief la description historique et les connaissances 
systematiques. La methode historique ne peut etre appliquee qu’au sujet 
de ce que j’appelle les religions d’agriculture ou de cite (j’en parlerai 
plus long tout a l’heure), mais d’autre part elle est absolument indis¬ 
pensable ici. Bien que travaillant beaucoup a des constructions fictives, 
Karl Otfried Muller (1797-1840) a ete le premier a comprendre ceci, 
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et dans le geant Edouard Meyer (1855-1930) il devait bien plus lard 
avoir un successeur qui peut servir de modele a tous qui s’occupent de 
Tetude des religions. Pour celui-ci le but etait d’eclaircir et de preciser 
Thistoire du developpement des anciennes formes religieuses repre- 
sentees dans TAsie Anterieure et dans TAntiquite classique. — Sou- 
lignons en meme temps que la methode et la description historiques 
ne sont pas une prerogative particuliere de Thistoire des religions, 
mais que d’autre part cette discipline, si elle n’y est pas bien attachee, 
reste tout a fait en Tair. 

Le caractere specifique de Thistoire des religions comme science ne 
trouve d’une fa^on generate son expression que par la nature speciale 
de sa systematique. Dans certains milieux on prend la systematique 
pour un mot inconvenant, parce que tout ce qui concerne la religion, 
est considere par le Christianisme moderne comme la plus sublime 
des manifestations de Tesprit humain — et par la meme se trouve 
bien au-dessus de toute systematique. On pense bien que Thistoire des 
religions doit s’opposer a un tel jugement. Les representations et les 
sentiments religieux ont bien un autre contenu que par exemple les 
representations et les sentiments sociaux ou erotiques. Mais constater 
ce fait est tout ce que nous pouvons, a moins de vouloir laisser la 
parole a des milliers d’opinions individuelles. 

La systematique de notre science n’est pas un Sesame, ni non plus 
un terrain de jeu pour de nombreuses possibilites theoriques, c’est 
simplement un essai de mettre de Tordre dans une abondance de 
matieres pour permettre une comprehension plus penetrante et plus 
exacte, et pour pouvoir parvenir a une meilleure connaissance. Le plan 
de cet expose ne permet pas d’entrer dans des details sur ce point, 
mais, d’autre part, je chercherai a mettre en relief quelques points de 
vue concernant la systematique de Thistoire des religions. 

On rencontre encore dans des monographies et des exposes une 
vieille pratique facheuse qui date de Tepoque quand Frederic Max 
Muller (1823-1900) etait le supreme protagoniste de la mythologie 
comparative, et qui consiste dans un rapprochement de dieux prove- 
nants d’epoques et de civilisations differentes, comme par exemple 
entre Indra et les dieux scandinaves Odin ou Thor. Depuis la pole- 
mique intelligente et vive que mena H. S. Vodskov (1846-1910) en 
1884 entre autres contre Max Muller et Sophus Bugge, de telles 
comparaisons ne sont pas tres considerees parmi les savants. Et avec 
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raison, car la seule notion qui permette vraiment une comparaison 
objective est celle de dieu, commune a toutes les religions de cite, alors 
que le contenu conceptuel des divers dieux differe de peuple en peuple. 

Mes idees fondamentales de l’etude des religions sont celles-ci: 
Toutes les formes religieuses qui sont connues et qui ont existe, 
peuvent, d’une facon systematique, etre divisees en deux groupes: 
les religions des peuples primitifs et les religions d’agriculture ou 
de cite. Les premieres d’habitude sont nominees „religions primitives ,, , 
mais le mot ,,primitif” peut preter a l’equivoque et mener tant les non- 
inities que les inities eux-memes a penser a quelque chose d’originel, 
a quelque chose qui a rapport a la naissance d’une civilisation, ce qui 
donne a cette designation une nuance tout a fait fausse. Ces deux 
groupes represented des formes religieuses qui different entre elles 
par leurs especes memes, tandis que toutes les religions qui appar- 
tiennent a Tun ou a l’autre de ces deux groupes sont du meme ordre 
et dans leur caractere essentielle identiques. 

L’abime sans fond qui separe ces deux groupes de religions est du 
aux rapports qui existent entre les hommes et la nature. Les cueilleurs, 
les chasseurs, et les nomades vivent dans un contact direct avec celle-ci, 
tandis que tous les hommes des religions d’agriculture ou de cite vivent 
dans quelque societe urbaine a partir de la toute petite collectivite en 
passant par le village et le bourg jusqu’a la grande ville — sans ce 
contact intime avec la nature. 

Le village sous la forme la plus petite, constitue d’agriculteurs seden- 
taires, forme le noyeau a partir duquel toute la civilisation posterieure 
se developpera. Ce serait sortir des cadres de notre sujet que de suivre 
en details ce developpement d’un point de vue sociologique. Ce qui 
nous importe ici est que le contact direct avec la nature se perd peu 
a peu et qu’il s’effectue lentement un proces de differenciation dans 
le clan de chasseurs ou de nomades, qui etait avant homogene au point 
de vue social et au point de vue de la civilisation. La recolte constitue 
l’idee centrale de la collectivite rurale, de son sort depend celui des 
hommes, et ceux qui sont charges de cultiver la terre ont la situation 
la plus importante dans la societe. Mais il faut proteger la recolte contre 
les incursions et les actes de violence, et il faut confectionner d’une 
part les instruments destines a la culture de la terre et de l’autre les 
armes pour les defenseurs du village. Si les matieres premieres ne- 
cessaires ne se trouvent pas dans le territoire meme du village il faut 
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par des trocs — c’est-a-dire par le commerce — acquerir ou les in¬ 
struments et les armes fabriques ou les matieres brutes elles-memes. 
Dit en d’autres termes: les guerriers, les artisans et les commergants 
cntrent bientot en scene a cote des agriculteurs. Dans certaines con¬ 
ditions climatiques l’inclemence du temps exigera beaucoup de la con¬ 
fection de vetements adequats que fournira au debut le marche inte- 
rieur a lui seul. Mais les rapports qu’ont les commer^ants avec les 
peuples voisins ou plus lointains peuvent donner lieu a des obser¬ 
vations qui visent non seulement a des ameliorations pratiques, mais 
aussi a ce qui plait a l’ceil. L’agriculture intensive et reguliere four¬ 
nira tot ou tard des benefices par lesquelles on peut acquerir les pro- 
duits etrangers. Le village croit. La differenciation des hommes con¬ 
tinue de plus en plus, et un jour viendra ou toutes les activites du 
village sont reunis entre les mains d’un pouvoir central: Tantot ce 
sont les anciens parmi les agriculteurs, tantot ce sont les guerriers 
ou leur chef supreme, mais a mesure que grandit le village, une sorte 
de direction, meme tres reduite, devient absolument indispensable. 

Au centre meme des ceremonies cultuelles des peuples primitifs 
etait l’insecurite. On n’avait aucune garantie que le soleil le lendemain 
ferait de nouveau son cours sur la voute celeste, que les troupeaux de 
bisons se trouveraient en grand nombre dans les steppes de la prairie, 
prets a se faire chasser et tuer; il n’y avait pas de suretes qu’une pluie 
abondante et recreative apporterait remede aux ravages faits par le 
brulant soleil d’ete, qui avait desseche et fletri les paturages ou les 
nomades menaient leurs troupeaux. Voila pourquoi les ceremonies du 
culte chez les peuples primitifs etait le grand drame oil se deroulait 
la creation du monde — dans le sens le plus profond et le plus reel 
du terme. Dans ces ceremonies les participants prenaient des forces 
aux manas qui peuplaient leur cosmos pour pouvoir les transformer 
en des realites utiles pour la vie profane du lendemain et des temps 
suivants. Chex les peuples primitifs il n’y a pas de dieux; si nous 
devons employer ce terme propre aux civilisations d’agriculture ou de 
cite, nous pouvons dire au figure que ceux qui participent au culte 
sont les dieux, mais non pas le membre quotidien et profane du clan. 
Lui a son mana, defini par la grandeur ou la petitesse de son clan, 
par Thistoire, les biens et les traditions de ce clan. Seulement ce 
mana a lui seul est trop petit pour la recreation du cosmos. Mais en 
s’identifiant dans le culte avec tous les manas que renferme son cosmos, 
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Thomme primitif arrive a recreer le monde: la creation du monde. 

Dans le village — a mesure qu’il accroit — les experiences sont 
bien differentes. La specialisation qui a lieu dans la foule d’hommes 
jadis homogene, a eu pour resultat que, d’une part, ce n’est qu’une 
partie d’entre eux qui sont toujours en contact avec la nature, tandis 
que, de l’autre, l’element d’insecurite que representeront tou jours les 
forces naturelles vis-a-vis du monde humain, est reduit le plus possible 
au cours des ans. Les peuples qui s’occupent d’agriculture aux bords 
des fleuves, constatent avec le temps les rapports qui existent entre 
les crues et les baisses regulieres du fleuve et l’ecriture de la lune 
sur le del nocturne. Ce sont la des observations qui leur rendent service 
pour leurs projets de semaille et de recolte. La regularity avec laquelle 
alternent les diverses periodes climatiques de l’annee devient une science 
qui refoule bien loin le sentiment d’insecurite. II y a des endroits sur 
la terre ou les ravages devastateurs du soleil et l’etranglement de la 
secheresse constituent toujours des puissances hostiles; mais petit a 
petit on arrive a la connaissance que ces puissances ne regnent pas 
toute l’annee. II faut toujours que les hommes agissent d’une fagon 
rituelle, c’est-a-dire les ceremonies cultuelles s’imposent dans cer- 
taines saisons de l’annee — differentes, bien sur, selon la declinaison 
du soleil, — s’il frappe le sommet de la tete verticalement ou oblique- 
ment. Mais la recreation universelle du cosmos n’existe plus. Et a 
mesure que les societes urbaines se fondent en de plus grandes unites 
qui, a leur tour, plus tard se reunissent en des collectivites politiques 
— ou etats, la nature passe tout a fait au second plan. Le cosmos est 
devenu un grand mecanisme remonte une fois pour toutes. Les hommes 
lachent leur prise sur les choses elles-memes, la differentiation de 
l’humanite continue a progresser, et personne n’est plus capable d’etre 
verse dans toutes choses. 

On a toujours ete empresse a trouver une explication du probleme: 
Quel est l’origine des dieux. Pendant le siecle passe nous avons vu se 
succeder les theories. Le culte des ancetres presente par Herbert 
Spencer, l’animisme de Tylor, le totemisme, le preanimisme etc., toutes 
ont ete en vogue et chacune d’elles a, pendant une dixaine d’annees, 
tour a tour, ete consideree comme le dernier mot de la science. Mais 
les dieux n’ont pas pour origine un de ces commencements mediocres 
ou modestes. Un tel ordre d’idees n’est qu’une transposition sur un 
point particulier d’une tendance evolutionniste deja existante. Les dieux 
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sont la, existent comme un element integrant de la civilisation humaine 
a partir du moment ou cette civilisation se decomposerait et deviendrait 
absurde sans leur presence. Autrement dit, l’existence des dieux s’im- 
pose et sort du fond meme de la civilisation par la force des choses, 
car sans eux toute la civilisation n’aurait aucun fondement. L’existence 
des dieux fournit une garantie de la coherence, de la securite et du 
sens meme de la civilisation. 

Les dieux constituent la consequence la plus profonde de la civi¬ 
lisation d’agriculture ou de cite. Dans cette civilisation les hommes ont 
renonce au pouvoir qu’ils exerqaient sur la nature, et en meme temps 
la differenciation les a divises en des groupes sans rapport entre eux. 
Et comme les hommes de plus ont perdu tout contact avec la nature, 
qui en substance finit par devenir un simple objet d’usage qui n’appar- 
tient plus a la civilisation, l’homme devient lui-meme la seule mesure, 
le point de depart pour toute sorte devaluation et de comparaison. 
Chez l’agriculteur primitif nous rencontrons qa et la des tendances 
de concevoir la terre comme un etre feminin par opposition a la mas- 
culinite de la pluie et du soleil. Par contre, dans les civilisations de 
cite, l’anthropomorphication est une loi comme la differenciation. II 
faut y ajouter encore un fait qui caracterise n’importe quelle religion 
de cite, a savoir l’impuissance des hommes vis-a-vis la nature, que 
dominaient entierement les peuples primitifs dans les ceremonies de 
leur culte. Cette impuissance resulte du fait que la nature, quoique 
mieux connue alors quant a ses habitudes, se revele inconnue en ce 
qui concerne ses forces les plus intimes et les plus profondes. L’exi¬ 
stence des dieux est necessaire dans une civilisation dont la differen¬ 
ciation, l’anthropomorphication et l’impuissance vis-a-vis de la nature 
forment les traits caracteristiques. Les dieux complement la civilisation 
de cite en lui donnant de la consequence et un sens, — et en lui 
creant la securite sans laquelle toute civilisation est condamnee a 
mort. Les chefs des societes urbaines reqoivent par les dieux le 
supplement sans lequel tout leur pouvoir et toute leur influence 
seraient nuls. Les experiences ne cessent de nous demontrer, 
coup sur coup, comment le chef ou la direction de la ville — en temps 
de guerre ou pendant des mauvaises annees — se sont depourvu de 
tout pouvoir, parce que les forces n’ont pas suffi a agir au fond meme 
de la ville ou de la nature. Mais voila pourquoi le chef toutpuissant 
qui dirige la cite, est le dieu de la ville. II ressemble au chef de la 
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ville, il a un nom, un visage, un corps et des vetements, il porte des 
insignes et des armes, — mais outre les qualites et la mentalite du 
chef, il possede de plus toutes les qualites qui font defaut au chef. 
On peut s’adresser a lui dans la nature comme dans sa demeure dans 
la ville, demeure qui s’agrandit avec celle-ci. Il existe de nombreuses 
fagons de pays a pays par lesquelles les hommes cherchent a se mettre 
en contact avec sa vertu puissante, mais tous les sacrifices ont un 
caractere anthropomorphiste, etant des offrandes, des glorifications, 
des invocations, des prieres. 

C’est le dieu et la deesse qui maintiennent la securite dans la civi¬ 
lisation de village, mais dans la grande ville beaucoup de dieux sont 
reunis. La aussi, la differenciation 1’emporte. Un parmi eux preside 
au soleil, un autre a la pluie, un dirige la fortune de la guerre, tandis 
qu’un autre dieu protege les charges precieuses des marchands pendant 
les transports dangereux des pays lointains. Dans l’empire tous les 
dieux de toutes les differentes provinces se pressent en foule, et les 
cerveaux systematiques des theologiens accomplissent de grandes 
oeuvres pour grouper les dieux principaux en families et pour ranger 
tous les autres dans le systeme. Deja dans la petite ville une caste 
speciale s’etablit comme intermediate entre les dieux et les hommes. 
Ceci est exige par la dif ferenciation elle-meme, et on a evidemment 
du reconnaitre qu’il est impossible pour les nombreux commergants 
profanes de la ville de posseder les dons ou le temps necessaires pour 
s’occuper des rapports avec les dieux, rapports dont depend toute la 
prosperity de la ville. Les ceremonies religieuses toujours en voie de 
croissance et le nombre de temples toujours plus grand et plus etendu 
qui caracterisent la grande ville, comporte une nouvelle dif ferenciation, 
cette fois du clerge lui-meme. 

Ainsi, vues d’une fagon systematique, toutes les religions de cite 
sont du meme ordre, etant donne que les elements fondamentaux et 
constituants toujours la dif ferenciation, Tanthropomorphisation, l’im- 
puissance vis-a-vis de la nature, d’ou resulte — comme une resultante 
des autres facteurs —: l’existence des dieux. Des differences de climat 
ou de la nature ambiante ne sont pas capables d’eliminer cette con- 
formite, qui nous frappe en etudiant des civilisations — a d’autres 
regards tres differentes entre elles — comme Tfegypte, la Babylonie, 
l’lnde, la Grece ou la Scandinavie. Cependant, tant les vrais specia- 
listes que ceux qui sont un peu moins inities dans les etudes sur 
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l’histoire de religions, doivent reconnaitre que l’impression generale 
qui se forme, apres qu’on a connu de plus pres la totalite des formes 
religieuses existantes, peut se resumer en une tres grande heterogenite. 
Ceci est du a deux faits: La formation differente des notions con- 
cernant les morts dans les divers pays et les interventions faites par 
des personnalites individuelles dans les religions de cite. L’un et l’autre 
facteurs ne se font valoir qu’a une epoque relativement tardive de 
Thistoire des religions de cite. Entrer ici dans le detail a ce sujet 
serait ecrire une histoire complete des religions. Pourtant je ne lais- 
serai pas de tracer dans ce qui suit quelques lignes principales. 

Les peuples primitifs n’ont pas decouvert la mort. Ils savent que 
celui qui est enseveli sous terre, vit d’une autre vie que ceux qui se 
trouvent au soleil, mais la conception abstraite de la civilisation de 
cite: prive de vie — est inconcevable et incomprehensible dans une 
civilisation primitive, oil tout est peuple de manas specifiques. Celui 
qui est sous terre vit avec ses ancetres, et son mana a le pouvoir de 
pouvoir aider les descendants, qui en cas de mauvaises annees, de 
maladies ou de guerres se portent au tumulus pour consulter l’enterre. 
Celui-ci .a son tour regoit regulierement a manger et a boire de sa 
descendance. Dans les civilisations de cite, par contre, on est parvenu 
a la connaissance que la mort est une realite et qu’elle signifie une 
coupure decisive a travers l’etre humain. 

Les nombreuses religions de cite arrivent a cette connaissance a 
un certain stade de leur developpement historique, mais ce stade n’est 
pas du tout le meme partout. Ceux qui sont sous terre sont consideres 
comme des inanimes, des morts. Et au lieu d’etre enterres dans des 
sepultures pres des demeures de la tribu, les morts, en beaucoup d’en- 
droits de ce monde, se reunissent dans des necropoles analogues aux 
villes des vivants. Les recits decrivant la vie que menent les morts 
dans les necropoles sous terre, varient de peuple en peuple. C’est ici 
que se presente une idee d’une importance extreme, a savoir la notion 
d’un partage en deux apres la mort, partage qui aurait lieu suivant 
que la vie de l’homme sur cette terre — selon les jugements de la 
societe contemporaine — a ete conforme ou non aux preceptes des 
dieux et des hommes. Et le developpement du jugement ethique a 
partout dans l’histoire des religions joue un tres grand role pour le 
caractere specifique que prend a une phase donne de son histoire telle 
ou telle religion de cite. 
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A cela il faut ajouter rintervention faite dans revolution historique 
des religions de cite par des individus isoles. Ceux-ci prennent bien 
souvent leur point de depart aux conceptions relatives a la mort. Ces 
personnalites — anonymes ou connues par leur physionomie morale 
vivant encore aujourd’hui — ont exerce une tres grande influence sur 
resprit humain, que leur genie soit d’ordre religieux ou d’ordre ethique. 
Beaucoup de grandes religions sont entierement penetrees et imbues 
de ce que ce petit nombre de personnalites ont senti, pense et preche 
a leurs semblables. Ce sont les pensees consacrees sur la condition 
humaine, sur la vie, la vie apres la mort, les notions de recompense 
et de punition, l’idee de rimmortalite, 1’evaluation religieuse de la vie 
et la conception des dieux, de leur nature, leur etre et leurs qualites. 
Dans la plupart des ouvrages traitant de l’histoire des religions ces 
revoltes contre le fond etabli des religions de cite sont consideres 
comme le sujet par excellence de cette science. Un tel jugement tout 
a fait personnel risque cependant facilement d’oublier que Intolerance, 
rhumeur querelleuse et l’intransigeance caracteristiques pour un bon 
nombre des grandes religions peuvent etre ramenees aux tumultes 
occasionnes par ces revolutionnaires, tandis que les religions de cite 
a l’origine n’ont pas toutes ces qualites militantes. 

Pour completer l’image generalise que nous avons tache de tracer 
ici de l’essence de la religion de cite, il faut encore signaler deux 
choses. Je pense ici aux influences reciproques que les civilisations 
de cite excercent les unes sur les autres, — et aux survivances des 
religions primitives”. Il m’est impossible ici d’entrer dans le detail 
a ce sujet, mais ceux qui ont etudie les religions grecque ou hindoue 
savent qu’il faut toujours tenir compte des rapports mutuels entre 
les peuples migrateurs et ce que j’appellerais les peuples d’expansion. 
De meme personne qui a ete en contact avec les civilisations de cite 
situees autour de l’Assyrie et la Babylonie n’a pu ne pas s’apercevoir 
de influence sumero-babylonienne. 

En ce qui concerne les survivances, il faut tou jours avoir present 
que dans la presque totalite des religions de cite connues, des notions 
et des ceremonies de religion primitive continuent leur vie tres long- 
temps. Si le folklore du XIXe siecle a ete capable de recueillir des 
materiaux aussi vastes et fertiles a une epoque tellement avancee de 
Thistoire du Christianisme, materiaux qui relevent de conceptions de 
civilisations primitives, il faut y voir un indice sur la persistance et 
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la longevite des notions et des ceremonies de la civilisation primitive. 
Les prescriptions de la religion officielle les refoulent pendant que 
celle-ci conquiert victorieusement le pays, mais elles survivent comme 
des usages antiques sans coherence et sans signification. Ces survi- 
vances apparaissent bien des fois isolees dans des religions cote a 
cote avec des ceremonies qui appartiennent pleinement a une civili¬ 
sation de cite de sorte que telle ou telle fete religieuse souvent dans 
sa totalite presente un caractere tres complexe. Dans ces cas-ci il est 
extremement difficile de nous expliquer et de bien comprendre, com¬ 
ment les participants de la fete ont pu concevoir et eprouver le con- 
tenu du culte comme une unite. En face des religions de cite aux 
moments de leurs grands apogees religieux, c’est a bien des egards 
quelque chose de disparate, de continuellement oscillant qui domine 
nos resultats et notre impression, — et voila pourquoi, dans le domaine 
des religions de cite, nous devons plus d’une fois nous borner a la 
constatation — sans pouvoir arriver a une explication. 
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La pratique de l’examen de conscience s’est ebauchee, puis a pris 
forme au sein des milieux spirituels qui, dans l’antiquite, accordaient 
une attention preponderate a la vie interieure et a l’introspection. 
Toutefois, il faut noter que le simple recueillement cultive dans ces 
manifestations anciennes de Tame religieuse n’est pas encore l’examen 
de conscience. L’ame se replie seulement sur elle-meme. Plus tard, 
l’examen de conscience se detache de ce fond de religiosite et d’aspi- 
rations imprecises et s’oriente vers un ideal moral, ses traits speci- 
fiques etant toujours le fruit d’une maturite de la responsabilite indi- 
viduelle. 

L’examen de conscience ne se separe pas du sentiment de pesanteur 
eprouve par une ame qui ressent son passe comme une realite dont 
elle est alourdie. Mais ce sentiment lui-meme nait d’une culture de 
l’ame accoutumee au recueillement. C’est cette interference entre l’exa- 


men de conscience et le recueillement qui rend difficile la dissociation 
des deux processus. 

Cet enracinement de l’examen de conscience dans l’introspection et 
dans ce retour sur elle-meme d’une ame qui cherche a scruter son 
passe, nous permet de decouvrir sans surprise sa pratique au sein des 
religions fortement marquees par un genie issu des vieilles traditions 
culturelles de l’Orient: dans la doctrine de Confucius et le Taoisme, 


dans le Bouddhisme, dans les courants spirituels de l’ancienne Egypte 
et de la Grece, et, surtout, sous une forme plus elaboree a la lumiere 


de la Revelation, en Israel, ou devolution de l’ame juive s’accompagne 


d’une veritable maturite religieuse grace a la pleine acquisition du sens 


de la responsabilite personnelle. 
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I. L’EXAMEN DE CONSCIENCE d’aPRES CONFUCIUS ET LE TAOISME 

C’est a deux reprises que les ‘Analectes’ de Confucius parlent expli- 
citement de la pratique d’un examen de conscience: 

„Je m’examine chaque jour sur trois choses. Si, traitant une affaire 
pour un autre, je ne l’ai pas traitee avec moins de soin que si elle eut 
ete ma propre affaire; si, dans mes relations avec mes amis, je n’ai pas 
manque de sincerite, si je n’ai pas neglige de mettre en pratique les 
legons que j’ai reques.” (Confucius, Analectes , I, 4; ‘Les quatre livres 
de la Sag esse chinoise’, trad. S. Couvreur, precedee d’une etude d’Ed- 
mond Chavanne, Paris: Belles Lettres, 1956, p. 94). 

Dans les ‘ Analectes ’, IV, 17 un autre precepte sur le meme sujet est 
transmis sous l’autorite de Confucius: „Le Maitre dit: ‘Quand vous 
voyez un homme sage, pensez a l’egaler en vertu. Quand vous voyez un 
homme depourvu de vertu, examinz-vous vous-meme” {ibid., p. 114). 

Ce conseil de s’examiner soi-meme trouve tres naturellement sa place 
dans le cadre general de la morale de Confucius, qui exige du sage la 
pleine maitrise de soi. Le sage, destine au gouvernement des autres, 
doit, d’abord, avoir la capacite de se gouverner: „Le sage est maitre de 
lui-meme et n’a de contestation avec personne” {‘Analectes ’, XV, 21; 
ibid. p. 196). 

Mais il ressort de l’ensemble de la doctrine de Confucius une con¬ 
ception de Texamen de conscience qui n’a pas le caractere d’un veritable 
exercice spirituel; la Sagesse confuceenne se developpe dans une atmos¬ 
phere qui est plus humaniste qu’authentiquement religieuse. 

La doctrine du Taoisme semble plus favorable a un caractere reli- 
gieux, peut-etre grace a l’influence du bouddhisme qui a insinue dans 
Vame chinoise cette tendance vers la „vision interieure”, ainsi que le 
rappelle H. Maspero {‘Le Taoisme’, Paris: 1950, p. 37 sq.). Pourtant 
il serait decevant de rechercher dans la technique du recueillement 
exige pour cette „vision interieure” et bunion avec le Tao, principe 
unique de la realite, des traces d’un enseignement qui puisse orienter 
vers une sorte d’examen de conscience, meme quand le sujet par- 
vient au seuil de la vie spirituelle. Cela se produit au cours d’un etat de 
concentration de Tesprit aboutissant a une vision de lumiere interieure, 
et, si besoin est, au paroxysme d’une incantation qui fait descendre le 
soleil lui-meme a l’interieur du corps. Mais alors l’eveil de la conscience 
est plutot elude, et les consequences n’en sont pas poursuivies. Car il 
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faut justement perdre conscience ( tso-wang ) pour entrer en presence 
du Tao et de la Sagesse produite par lui, sagesse dont on ne doit pas se 
servir, Tetat d'union mystique etant exclusivement passif (cf. Maspero, 
ibid.). De plus, Teffort moral vers la viduite du coeur et la purifica¬ 
tion des passions, qui permettra Turnon mystique avec le Tao, reste 
domine par Tesprit metaphysique qui determine des demarches asceti- 
ques; au cours de celles-ci, des techniques physiologiques sont em¬ 
ployees, selon la conception de Tidentite du corps et de Tesprit. 

II n’est done pas surprenant que Texamen de conscience vienne alors 
s’inserer dans un systeme religieux et metaphysique penetre de magie. 
Ainsi que le montre Pettazzoni (R. Pettazzoni, La confessione dei 
peccati, Bologna, 1936, Parte Prima, p. 216), les chefs des communau- 
tes taoistes, Chang-Ling (Ier siecle de notre ere) et Chaing-Kio, au 
cours du He siecle de notre ere, faisaient venir les malades et leur 
faisaient confesser leurs peches; a ceux qui se repentaient de leurs 
fautes, ils faisaient retrouver sante et prosperity (cf. W. Grube, Ge- 
schichte der chinesischen Literatur, Leipzig 1902, p. 408). Ainsi Chang- 
Kio reussit a faire cesser une epidemie. Le fait de la maladie etait done 
mis sur le meme plan que le peche: 

„Les maitres ou docteurs de la ‘religion de la paix universelle’ (nom 
de la communaute taoiste) portaient des batons a neuf nceuds, faisaient 
des incantations et des operations magiques et ordonnaient aux malades 
de reflechir sur leurs peches, touchant le sol du front, et leur donnaient 
a boire de Te au enchantee; et s’ils allaient mieux ou guerissaient, ils 
etaient consideres comme croyants, tandis que s’ils ne guerissaient pas, 
on les tenait pour incredules” ( ( Tien-lioh\ III eme siecle, cf. Pettazzoni, 
op. cit., trad, frang. R. Monnot, Paris 1932, p. 41 s). 

A la suite de Chang-Kio, cet examen de conscience fut encore plus 
minutieusement organise par Chang-Sin de Tepoque de la Dynastie des 
Hans (Hie siecle de Tere chretienne) qui, comme disent les ‘ Annales des 
seconds Hans’ etait qualifie lui aussi de „pretre verse dans la magie”: 

„Il faisait construire part out des cellules de purification ou les pa¬ 
tients devaient sejourner pour reflechir sur leurs peches” {ibid., p. 42). 
Ces malades avaient Tobligation de mettre par ecrit tous les peches 
qu’ils avaient commis depuis leur naissance {ibid., p. 39). 

II convient de voir la plutot un effort interesse de delivrance que 
Tindice d'un approfondissement qui conduirait a un examen de con¬ 
science oriente vers le perfectionnement moral. 
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Ce n’est qu’une etincelle jaillie au milieu d’un systeme magique et 
d’une ascese philosophique; cependant elle indique deja Teveil d’un 
certain sens de la responsabilite individuelle, qui demeure toutefois exte- 
rieur a l’ensemble du taoisme et comme accidentel. D’autre part, il reste 
vrai, que l’apparition de l’examen de conscience, au sein des communau- 
tes anciennes du taoisme, pendant les premiers siecles de notre ere 
correspond aux aspirations sinceres de beaucoup. Ceux-ci, comme le dit 
H. Maspero, ,,plus enclins a la religion personnelle, s’interessaient 
moins au probleme de l’homme dans la societe et dans l’univers” qu’aux 
problemes de la conscience individuelle, de la vie interieure, de la 
morale privee”. Ils „se refusaient a admettre que tout ce qui etait supe- 
rieur a l’homme fut impersonnel et inconscient” (H. Maspero, Les 
religions chinoises, Paris 1950, p. 49; cf. aussi Fung Yu-Lan, A His¬ 
tory of Chinese Philosophy, trad. D. Bodde, Peiping-London 1937, 
pp . 132-245). 

2. l’examen de conscience dans les religions de l’inde. 

Le fait de trouver plus tard dans le Bouddhisme les indications les 
plus riches sur une certaine pratique de Tauthentique examen de con¬ 
science, ne doit pas faire oublier certaines ebauches de cet exercice 
spirituel offertes par Thindouisme et le primitif mouvement monastique 
du jainisme. On rencontre deja comme chose courante dans Thindouis- 
me que le disciple doit ouvrir pleinement sa conscience a son Maitre 
spirituel {guru) pour permettre une effective direction de Tame (Dic- 
tionnaire de Spiritualite (= DS) O. Lacombe, La direction spirituelle 
dans PHindouisme; fasc. XXII/XXIII: col. 1210-1214). 

La tradition brahmanique par exemple presente quelques traces de 
la pratique d’un examen de conscience, mais elle s’exprime sur un mode 
plus lyrique que ne demandera ensuite un systeme elabore, tel que celui 
du Bouddhisme. On trouve par exemple dans la Bhagavad-Gita, a plu- 
sieurs reprises, des allusions au controle de soi-meme, a une attention 
lucide dirigee vers ses propres mouvements et actes, comportant un 
effort poursuivi avec perseverance. Par exemple, dans le deuxieme 
chant il est ecrit (Bhagavad-Gita II, 70) „qu’il n’y a pas de tranquillite 
pour celui qui ne persevere pas dans la poursuite de la connaissance de 
soi-meme”. (Cf. encore II, 55; XVIII, 51; XVII, 18). 

La serenite de l’ame et la domination de soi-meme resultent d’une 
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ascese interieure. De meme Y ‘ Anugitd' rappelle que Thomme qui ne se 
controle pas est injuste a Tegard de soi-meme (IV, 13; XXXI, 51; 
Sacred Books of the East (= SBE) VIII, p. 246; 367). 

Ces allusions, qui peuvent laisser supposer certaines tendances a la 
pratique de Texamen de conscience se rapportent a des elements qui 
appartiennent au courant spirituel Bhakti, a savoir la devotion person¬ 
nels, cet abandon de Tame a Dieu, sommet religieux de la tradition 
brahmanique (cf. M. Queguiner, Introduction a 1 ’Hindouisme, Paris 
*958, p- 124 ss; J. D’Souza, IJesprit contemplatif dans Unde Brah¬ 
manique, dans f Etudes' 201 (1929, 4), 277-291; 281-287; J. Toukaram, 
Psaumes du pelerin, trad, introd. et comm, de G. H. Deleury, ( Con- 
naissance de VOrient) Collect.-Unesco d’oeuvres representatives, Serie 
indienne, Paris 1955. A.-M. Esnoul, Le Courant Affectif a I’lnterieur 
du Brahmanisme ancien, dans Bulletin de VEcole Frangaise d’Extreme- 
Orient, XLVIII (1956) fasc. 1, 141-207). Mais tout ceci s’en tient a 
une expression lyrique. 

L/epanouissement de la pratique de Texamen de conscience comme 
exercice monastique et aussi comme moyen de perfectionnement spiri¬ 
tuel recommande aux laics desireux d’un progres de leur ame, est du 
au profond genie du Bouddhisme; il reste tres caracteristique des 
tendances de celui-ci a un plein approfondissement interieur, en vue 
de Tacquisition par Tindividu de sa complete maturite religieuse. 

A. Le Jainisme. 

Avant Tapparition du Bouddhisme dans Tlnde, le mouvement as- 
cetique du Jainisme a connu un systeme detaille de la penitence oil 
l’examen de conscience etait explicitement exige comme exercice mo¬ 
nastique. 

Le ( Uttarajjhdhd (= „Recitation en reponse”)’ , sorte de poeme 
religieux, resume la vie monastique des Jainistes. Sa redaction date a 
peu pres du debut de notre ere, mais les plus anciennes parties remon¬ 
tent aux IVe et Ille siecles avant J.-C. On y trouve parmi remuneration 
des devoirs quotidiens la prescription de Texamen de conscience qui 
s’insere ainsi dans le reglement journalier d’un ascete jainiste: 

Apres Tindication des regies a observer pendant les quatre parties 
du jour, la 26^ lecture de YUttardjjhdhd sur la conduite correcte 
continue: 

„Dans le dernier quart de la quatrieme partie du jour le moine doit 
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faire reverence au guru . . . puis il doit inspecter son logement. . . puis 
jusqu’au coucher du soleil il doit pratiquer le kayotsarga (abandon 
du corps; attitude de meditation) sans se laisser gagner par la lassi¬ 
tude. Puis il doit reflechir soigneusement sur toutes les transgressions 
qu’il a commises pendant le jour au sujet de la connaissance, de la 
croyance et de la conduite. Ayant termine le kayotsarga et fait reve¬ 
rence au guru, il doit confesser point par point les fautes qu’il a com¬ 
mises au cours de la journee ...” (SBE, 45: ‘Gaina Sutras, II, Utta- 
rdjjhahd, 26; p. 145SS). 

De meme, la regie prescrit un examen de conscience avant de se 
confesser des fautes commises pendant la nuit: 

„Dans le dernier quart de la quatrieme partie de la nuit, il doit faire 
reverence au guru. . . et pratiquer le kayotsarga. Puis il doit reflechir 
point par point a toutes les transgressions quil a commises pendant la 
nuit au sujet de la connaissance, de la croyance et de la conduite. Ayant 
termine le kayotsarga et fait reverence au guru, il doit confesser point 
par point les fautes qu’il a commises pendant la nuit” (ibid. p. 148 ss; 
cf. Pettazzoni, op. cit., pp. 99 s). 

A la difference du Bouddhisme l’ascetisme plus rude du jainisme 
ne considere que l’acte materiel interdit en mettant sur le meme plan 
les peches volontaires et les fautes involontaires. Le Bouddhisme a 
refuse cette conception trop grossiere de la nature de la faute (cf. 
surtout L. de la Vallee-Poussin, La morale bouddhique, Paris 1927, 
pp. 119-142; aussi H. von Glasenapp, Der Jainismus, Berlin 1925, 
p. 451 s; L. de la Vallee-Poussin, The way to Nirvana, Cambridge 1917, 
p. 67; A. B. Keith, Buddhist Philosophy, Oxford 1923, p. 203). 

B. Le Bouddhisme. 

C’est, en effet, le bouddhisme qui arrive a un approfondissement 
de la conscience religieuse et morale suffisant pour aboutir a une 
pratique enseignee et suivie de l’examen de conscience. 

Il semble que ce progres dans l’acuite du sens de la responsabilite 
soit lie, avant tout, a la lecture du Pdtimokkha (litteralement „deli- 
vrance”), nom donne a la liste des peches, des infidelites et des man- 
quements; elle date probablement du Ve siecle avant not re ere. 

L’etat de la question litteraire concernant les premieres redactions 
du texte du Pdtimokkha fut resume recemment selon les recherches 
de la philologie indienne par J. Filliozat (dans: LTnde Classique par 
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L. Renou et J. Filliozat, avec concours de P. DemiSville, O. Lacombe, 
P. Meile, Paris: Imprimerie Nationale 1953, p. 351) : 

„Le Pdtimokkha passe souvent pour le noyau primitif du texte du 
Vinaya. Le Bhikkhunipatimokkha forme avec le Patimokkha propre- 
ment dit, ou Bhikkhupdtimokkha, les „dve matika” ( = deux meres), 
Pest a dire textes fondamentaux (mais le terme s’applique plus ordi- 
nairement aux textes d’Abhidhamma). Le sens du nom de Pdtimokkha 
(ou Pdtimokkha) est incertain. On Ta interprets comme signifiant 
„Sminent” (Buddhagosa) , „ce qui doit etre liant, obligatoire” (Childers, 
Rhys Davids-Stede), ,,dSlivrant” (Oldenberg), ,,cuirasse” (Kern), „ce 
qui est a racheter” (Winternitz). L’Squivalent Sanskrit, pratimoksa est 
interprets par les TibStains comme signifiant „dSlivrance”. Les for- 
mules du Pdtimokkha sont rScitSes aux Nouvelles et Pleines Lunes par 
la communautS, assemblSe afin de rScapituler les fautes commises par 
chacun.” 

Appartenant, selon la classification moderne, rapportSe par J. Fil¬ 
liozat, a la littSrature Pali paracanonique, le Pdtimokkha, „en tant que 
texte indSpendant ne fait pas partie du canon et pourrait n’etre qu’un 
extrait rScapitulatif des livres disciplinaires, au lieu d’avoir StS leur 
noyau. Mais il peut avoir StS en usage des le temps du Bouddha de 
rSciter les formules qui l’ont finalement constituS. Les principals 
parties du Vinaya, en tout cas, peuvent avoir StS Stablies a un concile 
d’auditeurs compStents aussitot apres la mort du Maitre, les formules 
disciplinaires Stant tirSes avec circonstances, dStails et dSveloppements 
par dSductions, ces dSveloppements Stant ceux des idSes regues dans la 
communautS sur Tenseignement du Bouddha et pas seulement ceux d’un 
texte dSja arretS du Pdtimokkha” (ibid. p. 349/50). 

Comme J. Filliozat l’a fait remarquer, il y a des textes disciplinaires 
(Vinaya) du Canon Pali analogue au Pdtimokkha : 

,,Le Mahavibhanga expose 227 cas de fautes commises par des 
moines, rapportSes au Bouddha, condamnSes par lui et donnant lieu 
chaque fois a une interdiction solennelle et a TSnoncS d’une sanction 
ou bien de cas donnant lieu a recommandation. Lhnterdiction et TSnoncS 
de la sanction ou de la recommandation se retrouvent identiques en 
dehors du canon dans le recueil disciplinaire dit Pdtimokkha” (ibid. 

p- 331)- 

„La thSorie la plus suivie veut que le Vinaya se soit formS d’abord 
par additions successives a la liste des manquements du Pdtimokkha 
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laquelle pourrait remonter au temps du Bouddha en grande partie 
(Oldenberg)” {ibid. p. 349). Cependant, ajoute J. Filliozat, „aucune 
attitude de la critique des sources n’a encore abouti a des resultats 
certains” {ibid.). 

D’autre part, il est sur que des le temps du Bouddha ou depuis 
la periode suivant immediatement la mort du Maitre, done depuis 
plus de deux millenaires, le Pdtimokkha a ete relu toutes les quin- 
zaines dans les reunions obligatoires des moines bouddhistes de stricte 
observance. (Sur les details du deroulement de la ceremonie cf. ibid. 
pp. 601-603). 

Le Pdtimokkha, comme nous Taffirme T. W. Rhys Davids, occupe 
une place unique dans la litterature rehgieuse du monde. Les ‘Analectes’ 
de Confucius et TAncien Testament mis a part, aucun reglement de 
conduite morale n*a ete en usage pratique et constant pendant une 
aussi longue periode (cf. T. W. Rhys Davids, Buddhism, London: 
SPCK 1894, p. 163). 

Pourtant, selon Pettazzoni, la lecture du Pdtimokkha ne presente 
pas la base necessaire et indispensable pour la pratique d*un examen 
de conscience a l’interieur du bouddhisme monastique {op. cit., p. 135, 
200 etc.; p. 216 sur l’examen de conscience des Yamabushi). Ce qui 
constitue Tessentiel de l’examen de conscience dans le bouddhisme 
n’est pas obligatoirement et uniquement en rapport avec cette pratique, 
comme Pettazzoni Y a fait justement remarquer. Son histoire de la 
confession dans le Bouddhisme V a mis clairement en lumiere. 

Le Pdtimokkha s’est generalement conserve a travers toute revo¬ 
lution du bouddhisme, comme une sorte de „miroir des peches” a 
Tusage des moines, afin de maintenir en eux la fidelite a la regie qui 
constitue le fondement et la cohesion de la communaute (cf. Texpose 
de Pettazzoni, op. cit., 125-186, avec une traduction frangaise des parties 
principales du Pdtimokkha pp. 138-168). Ainsi, par exemple, le code 
du Mahdydna chinois expose, au douzieme chapitre, ‘ Exercices de 
penitence, que le but des reunions de quinzaine {Uposatha) est „de 
mettre les moines dans le cas d’examiner leur conscience et, s’ils ont 
peche, de confesser et d’effacer leur faute par la repentance” (J. J. M. 
de Groot, ,,Le Code du Mahdydna en Chine. Son influence sur la 
vie monacale et sur le monde laique”. Verhandelingen der Koninklijke 
Akademie van Wetenschappen te Amsterdam; Afdeeling Letterkunde, 
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Deel I, no. 2, Amsterdam 1893, Nieuwe Reeks, 1; pp. 172-195: Chap. 
12: Exercices de Penitence). 

Mais, consideration importante pour le present expose, le Pdtimoksa 
n’etait cependant qu’un moyen de perfection secondaire pour Tindividu; 
tandis que dans le lamaisme, sans cesser de porter interet a la regu¬ 
larity des reunions communautaires de quinzaine, on met Taccent sur 
Texamen personnel et prive ainsi que sur la confession individuelle. 
Or, Texamen particulier et la disponibilite personnelle en faveur des 
oeuvres de penitence font fleurir un sentiment d’allegement et jaillir 
dans Tame un elan d’action de grace. 

L’institution de Texamen de conscience tel qu’il etait congu dans 
Tancien bouddhisme monastique, doit remonter au Bouddha lui-meme. 
Les textes du Vinaya Tattestent explicitement: 

„Le Bouddha dit a Saripoutta”, raconte le Pindapdtaparisuddhisutta, 
„Un moine, 6 Saripoutta, doit penser ainsi a lui-meme: „Dans ma 
route vers le bourg, quand j’allais pour recueillir des aumones, et aux 
lieux ou j ’ai demande des aumones, et dans mon retour du bourg, 
ai-je, a Toccasion des formations que Toeil pergoit, eprouve du plaisir, 
ou du desir, ou de la haine, ou de Tegarement, ou de la colere, en mon 
esprit?” Quand le moine, 6 Saripoutta, en s’examinant ainsi, recon- 
nait: „Dans ma route vers le bourg etc., j’ai, a Toccasion des formations 
que Toeil pergoit, eprouve du plaisir...” „alors, 6 Saripoutta, ce 
moine doit s’efforcer de se debarrasser de ces mauvaises, de ces 
funestes dispositions. Mais si le moine, 6 Saripoutta, qui s’examine 
ainsi, reconnait: „Je n’ai pas eprouve du plaisir,...” „alors, 6 Sari¬ 
poutta, ce moine doit se feliciter et etre joyeux ...” (cf. aussi le 
Anumdnasutta (Majjhima Nikdya, 15). 

Tout comme la vigilance continuelle a ete recommandee par le 
Bouddha (cf. par exemple Vinaya Pitaka III, p. 70 ss: „le moine aspire 
avec conscience et il expire avec conscience”, il s’agit d’ailleurs ici de la 
conscience au sens psychologique et non au sens moral, done d’une sorte 
d’exercice Yoga), l’examen de conscience fait partie des exercices spiri- 
tuels du moine bouddhique qui „pas a pas, piece par piece, heure par 
heure doit epurer son Moi de toute impurete, comme un orfevre epure 
l’argent.” ( Dhammapada 239)- 

Selon l’enseignement du Bouddha, Texamen de conscience doit as¬ 
surer au moine la noblesse de son ame: 

,,Par ton Moi aiguillonne ton Moi; par ton Moi, cherche ton 
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Moi; ainsi gardant bien ton Moi et avec vigilance, tu vivras, 6 moine, 
en felicite. Car le Moi est le rempart du Moi; le Moi est le recours 
du Moi; aussi tiens ton Moi en bride comme fait le marchand d’un 
noble coursier ’ (Dhammapada 379; cf. H. Oldenberg, Le Bouddha, 
trad, franq. A. Foucher, Paris 1894). 

Abstraction faite de cette institution monastique du Pratimoksa, 
avec la montee du ‘Grand vehicule’ (Mahdydna) , un interet s’eleva 
pour les grands codes moraux qui s’adressaient aussi aux laics. A 
travers l’etablissement et la diffusion de listes de peches catalogues, 
on poursuivait une action d’affinement des consciences. Des enume¬ 
rations de ce genre se trouvent deja chez Nagarjuna (He siecle 
environ apres J.-C.), par exemple dans sa „Lettre au Roi Udayana”. 

Dans la meme lettre, il est dit de meme que „la vie consciencieuse est 
le vase de l’immortalite ( amita ) et la vie negligente ( pramada ) est le 
vase de la mort; c’est pourquoi exerce-toi avec grand respect a etre 
consciencieux pour augmenter la comprehension de la loi de la vertu. 
Qui etait auparavant negligent et devient plus tard consciencieux, est 
aimable comme la lune liberee des nuages” (H. Wenzel, Suhrlekkha, 
Brief des Nagarjuna an den Konig Udayana, Leipzig 1886, p. 9). 

Apres ces premieres defenses et prescriptions destinees aux laics et 
aux moines, on dressa des listes de cinq, huit et dix peches capitaux 
puis, tres tot, en modifiant ces listes primitives, on insista sur les 
peches cardinaux, portes au nombre de dix, et on leur opposa dix vertus 
cardinales correspondantes. 

Comme le dit Oltramare, ,,pour le bouddhisme, comme pour les 
ecoles socratiques, on n’est capable de vertu que si Ton a la connaissance. 
D’un homme qui sait ce qu’il fait, meme s’il fait mal, il n’y a pas lieu 
de desesperer tout a fait. Il voit mal, mais au moins il voit. Mieux 
instruit, il reviendra de son erreur. Qu’attendre de celui qui, frappe 
de cecite intellectuelle, est condamne aux tenebres a perpetuite? De 
deux hommes qui ont commis la meme faute, le plus mauvais est 
celui qui n’a pas eu conscience de sa faute; de deux hommes innocents, 
le meilleur est celui qui se sait innocent. ,,Pourquoi cela? — deman- 
dait un jour Maidgalyayana a Cariputra. — Parce qu’on ne peut 
pas attendre d’un homme qui ne se sait pas pecheur qu’il change sa vo- 
lonte, qu’il combatte et deploie de l’energie pour renoncer a son peche” 
(.Majjhima-Nikdya, ed. par V. Trenckner et R. Chalmers, P.T.S. 
1888 sq I, p. 25). Pour se guerir, il faut se savoir malade, mais ce 
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n’est pas la connaissance qui donne la guerison. La condition essen- 
tielle est la volonte. Comme, pour s’approprier au salut, il s’agit de 
detruire moins la volupte que le desir voluptueux, non pas la sen¬ 
sation presente, mais le germe des sensations futures, l’absence de 
peche ne suffit pas. Seule une volonte tres positive prendra le mal 
a sa source et rempechera de s’epandre”. ,,Tant que la racine est in- 
tacte, on a beau couper l’arbre, il repousse toujours. Tant qu’on n’a 
pas supprime le germe du desir, la misere de l’existence revient sans 
cesse” ( Dhammapada , ed. par V. Fausboell, Copenhagen 1855, v. 338). 

Citons encore la belle image de la Milinda-Panha, ed. V. Trenckner, 
Londres 1888, p. 81 (rapporte par Oltramare): ,,Mais, demande le roi 
Milinda, y a t-il maintenant quelque chose qui soit le mal a venir? 
— Non — En verite, vous etes d’habiles gens vous qui supprimez 
ce qui n’existe pas. — Pas plus habiles, repond en substance Nagasena, 
que les rois qui elevent des remparts et des fortifications, amassant 
des provisions, avant que Tennemi n’assaille leur capitale, et qui creu- 
sent des puits avant que la soif ne soit venue” (P. Oltramare, L’histoire 
des idees theosophiques dans I’lnde. La Theosophie bouddhique, Paris 
1923, p. 126 s; p. 127, note 2). 

Tout ceci etait enseigne avec rigueur aux laics. L’effort devait etre 
double. Apres avoir acquis la connaissance du passe, il faut eclairer 
la volonte et la fortifier pour l’avenir, en allant chercher au fond du 
coeur les racines du peche. 

Quelques siecles plus tard, vers Tan 600 de notre ere, l’oeuvre de 
(Jantideva off re une doctrine morale qui forme un ensemble de grande 
envergure. Dans la seconde partie du Bodhicaryavatara, il parle aussi 
bien de l’examen de conscience et de la confession des peches que de 
la necessite de la contrition et du ferme propos. (Par exemple II, 
28/29: „Tout le mal que j’ai fait ou cause comme une brute stupide, 
dans l’eternite des transmigrations ou dans la vie presente, tout le 
peche que, dans mon aveuglement, j’ai approuve pour ma perte, je 
le confesse, brule de remords”. Ou, 35 : ,,Le plaisir et le deplaisir ont 
ete maintes fois pour moi des occasions de peche. J’oubliais qu’un jour 
il faudrait tout laisser la et partir”. Ou encore, 38/39: ,,Tandis que je 
demeure en ce monde, beaucoup en sont partis, amis ou ennemis; mais 
le peche dont ils furent Toccasion est toujours la, menaqant devant 
moi. Je suis un etranger sur la terre: voila ce que je n’ai pas compris. 
L’egarement, Taffection, la haine m’ont fait commettre bien des 
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fautes” (La marche a la lumiere, Bodhicaryavatara, trad. L. Finot, 
Paris 1920, p. 33 ss). La cinquieme partie surtout du Bodhicaryavatara, 
intitulee ,,La garde de la conscience”, est pleine d’allusions a Texamen 
de conscience: 


,,Celui qui veut garder la regie doit garder soigneusement son esprit 
la regie est impossible a garder pour qui ne garde pas Tesprit volage. 
Les elephants sauvages, dans la fureur du rut, ne causent pas autant 
de malheurs que n’en cause, dans YAvici et les autres enfers, cet ele¬ 
phant debride. Mais si Telephant Esprit est lie completement par la 
corde Attention, alors tout danger disparait et tout bien est accessible” 
(V, 1-3). „Ou mettre les poissons et autres animaux pour etre sur 
de ne pas les tuer? La perfection de la moralite, c’est Tesprit de renon¬ 
cement” (V, 11). „I 1 faut que mon esprit soit bien surveille, bien 
garde: hormis l’exercice de la garde de l’esprit, que valent tous les 
autres? De meme qu’un blesse, entoure d’etourdis, protege avec pre¬ 
caution sa blessure, ainsi doit-on, parmi les pecheurs, proteger, comme 
une plaie, son esprit...” (V, 19/20). 

L’enseignement sur la garde de la conscience s’acheve ainsi: 

,,Voici en resume la definition de la conscience: c est Vexamen repete 
de notre etat physique et moral. C’est en aetes que je proclamerai 
la Loi; a quoi bon en reciter seulement les paroles? Quel bien le 
malade tirerait-il de la seule lecture d’un traite medical?” (V, 108/109). 

Dans son autre ouvrage de haute importance, le Qikshasamuccaya 
(ed. C. Bendall; Bibliotheca Buddhica), dont la lecture est recom- 
mandee par Qantideva lui-meme dans le Bodhicaryavatara V, 105 
(,,I 1 est necessaire de lire sans cesse le Qikshasamuccaya, parce que 
la pratique des bons y est expliquee en detail”), et qui developpe une 
synthese de sa doctrine, on trouve des prescriptions morales et des 
exhortations destinees a fixer l’attention du lecteur sur ses propres 
peches (II, 59; 127; 160 ss; 171 ss). Dans les paragraphes 160 a 164, 
en particulier, il recommande une confession detaillee des peches, 
adressee a des Bouddhas, afin, dit (Jantideva, d’echapper aux in¬ 
fluences nefastes. 


Dans les Bhadracari-pranidhdna-Gdthd que les moines de mahdydna 
et les lamas apprenaient par coeur,"parmi des strophes chantees comme 
des hymnes, il faut remarquer le verset 8: ,,Ce que j’ai fait de mal par 
passion, haine ou aveuglement, en mes oeuvres, paroles et pensees, 
tout ceci, je recarte loin de moi.” 
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Comme K. Watanabe le dit dans sa traduction de la Bhadracari (K. 
Watanabe, Die Bhadracari. Eine Probe buddhistisch-religidser Lyrik. 
Leipzig 1912, p. 11), on peut aussi donner a cette phrase le sens sui- 
vant: , Je me repens et je me confesse de tout cela avec le desir de ne 
plus le faire”. 

La Bhadracari fait partie depuis le 4e siecle apres J. C. des ecrits les 
plus importants et les plus precieux du mahayana. Au 8e siecle on l’utili- 
sa comme exercice elementaire pour les novices. Son usage liturgique a 
survecu a travers les siecles. La 8e strophe est encore recitee aujourd’hui 
dans la plupart des eglises bouddhiques du nord a Texterieur et a l’in- 
terieur du Japon. Le Manuscrit le plus ancien remonte au milieu du 
ioe siecle, redige dans l’alphabet tibetain Lanca. 

L’enumeration des peches et des vertus se rencontre encore dans les 
ecrits des auteurs tibetains destines a donner aux moines et aussi aux 
laics des directives precises concernant leur avancement dans la voie 
du salut. Tels ceux du chef de la secte bKa-bryud-pa, Dvags-po Lha- 
rje (vers 1200), ou du reformateur bTsoNG-KHA-PA (+ 1419), fon- 
dateur de la „ doctrine jaune ( dGe-Lugs-pa)” dans ses ,,Degres vers 
la Sagesse” (Byang-c c ub Lam-rim-c z en-po\ sur cet ouvrage cf. les pre¬ 
cisions les plus recentes donnees par G. Schulemann, Geschichte der 
Dalai-Lamas, Leipzig 1958, p. 108). Ici, Texamen de conscience se 
trouve insere dans le mahayana- bouddhisme et joint a ses manifesta¬ 
tions au Tibet, grace a cette poursuite de la perfection personnelle 
engageant moines et laics. 

On peut done voir dans la pratique de Texamen de conscience au 
sein du bouddhisme Tindice d’un elan de l’effort personnel vers la 
perfection, en depit, il convient de le remarquer, de cette suppression 
de la personne qui est habituellement l’ideal et la fin supreme de la 
meditation bouddhique. II est connu, d’ailleurs, que dans le mahayana 
et dans le Bouddhisme Zen chinois et japonais on releve des aver- 
tissements de n’avoir pas a aller trop loin dans la depersonnalisation. 
C’etait la, deja, Tenseignement donne par Qantideva dans son £ik- 
shasamuccaya (chap. 34), oil il ecrit que tout ce qui appartient au 
propre „moi” doit etre conserve, y compris le corps, bien que tout 
doive etre sacrifie et soit destine finalement a disparaitre dans l’ane- 
antissement supreme, Ici apparait la noblesse que le bouddhisme a fait 
passer dans sa conception de la voie moyenne, selon laquelle tout ce 
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qui est utile et necessaire pour les etres vivants doit etre protege par 
un Boddhisatva. 

La pratique de rexamen de conscience et l’eveil de la responsabilite 
personnelle, ayant pour fin la recherche de la perfection individuelle, 
tiennent done, dans le bouddhisme, une place digne d’attention. L’ap- 
profondissment moral qu’ils impliquent est solide, meme si des specu¬ 
lations ultimes font coincider connaissance et illusion, ,,moi” et „non- 
moi”, Samsdra (la souffranee et le monde) et Nirvana (evanouisse- 
ment et illumination). 

Ainsi, la defaillance du systeme metaphysique ne fait pas tort a 
Tauthenticite de la vie morale de Tame. La pratique de rexamen de 
conscience releve d’une verite religieuse incontestable, elle se fait jour 
en depit des proliferations imaginaires que peuvent comporter les 
constructions doctrinales. La gratuite et la noblesse de la morale boud- 
dhique se manifestent par cette purete de la conduite interieure qui sait 
coexister avec les erreurs philosophiques. 

3. l’examen de conscience dans la spiritualite egyptienne. 

Nous nous approchons maintenant du monde biblique. Avant d’y 
entrer, il est utile de rechercher autour de lui des ebauches d’examen 
de conscience. On en trouve d’abord dans les courants religieux 
d’Egypte (cf. Du Bourguet, La spiritualite de VEgypte pharaonique, 
DS, fasc. XXVI-XXVII, col. 501-531). Comme le P. Du Bourguet l’a 
montre, la confession negative, partie integrate de la religion funeraire, 
atteste ,,un ideal de morale nettement religieux de par sa reference a un 
dieu justicier” qui ,,implique le sens profond du peche” {art. cit., no. 
3,2: La question des confessions negatives) . Mais, cette confession ne¬ 
gative permet-celle de conclure a une veritable pratique de ltexamen de 
conscience meme chez les ames d’elite? La question se pose. II est 
neanmoins certain, comme l’a dit E. Drioton {Le jugement des ames 
dans I’ancienne Egypte, ed. de la Revue du Caire, 1949, p. 19)” que la 
persistance des idees morales, les vraies intentions religieuses qui 
Timpliquent, correspondent aux traits les plus profonds de la sagesse 
egyptienne, elle-meme temoin authentique de la vieille tradition mono- 
theiste de la religion egyptienne. La confession negative, dans son 
attestation la plus classique, au chapitre CXXV du Livre des Morts, 
exprime comme toute la litterature sapientiale, ce sens dela respon- 
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sabilite reelle des actes humains devant Dieu ... La place que 
la magie a du faire dans le Livre des Morts aux conceptions morales 
les plus elevees montre qu’elles etaient courantes en Egypte. Somme 
toute le truquage qu’elle leur a impose, si deplaisant qu’il soit, con- 
stitue un hommage involontaire a la droiture fonciere du sens moral 
chez les anciens Egyptiens” {art. cit., p. 20; c’est nous qui soulignons). 

C’est la, nous semble-t-il, une verite importante qui s’impose pour 
rhistoire ancienne de l’examen de conscience d’un point de vue com- 
paratif: l’examen de conscience ressort d’une veritable experience 
religieuse. Si enveloppee soit-elle par l’obscurite d’une connaissance 
imparfaite ou les gaucheries de la sorcellerie, voire de la magie, cette 
experience se communique directement au fond de la conscience mal- 
gre ces obstacles humains et ephemeres. D’autant plus que, d’un point 
de vue spirituel, l’ordre moral est plus eleve que l’ordre de la connais¬ 
sance. 

La confession negative ne semble pas etre le seul temoin des 
ebauches probables de l’examen de conscience en Egypte. Comme l’a 
fait remarquer deja J. H. Breasted, le traite de la ,,Sagesse d’Ame- 
nemope” est plein d’exhortations a la modestie interieure, a Thumilite 
envers soi-meme et envers son prochain, et aussi au controle de soi- 
meme; il engage a y joindre la luddite a propos des defaillances hu- 
maines (J. H. Breasted, The dawn of conscience, New-York-Londres 
! 935 > P- 3 2 6 ss). 

L’auteur de la ,,Sagesse d’Amenemope” evoque ainsi ,, 1 ’ideal de 
la perfection et de la piete egyptienne ,, represente par le „silencieux ,, : 

„Quant a tous les silencieux du temple, 

ils disent: „Que le soldi est grand en faveurs!” 

Fais-toi silencieux, tu trouveras la vie, 
ta chair prosperera sur la terre” (VII, 7-10 E. Drioton, Sur 
la Sag esse d’ Amenemope, dans Melanges Bibliques Andre 
Robert, p. 269). 

Le silencieux est, comme le dit E. Drioton ( ibid .), „rhomme reserve, 
maitre de ses propres paroles comme de ses passions, qui passait de 
longs moments dans le temple a mediter silencieusement en presence 
de la divinite. . . . il s’agit d’une forme caracteristique de la piete 
egyptienne”. Cf. encore E. Drioton, A propos Tune statue naophore 
de I’epoque ptolemdique, dans Bulletin de VInstitut d’Egypte, XXXIII, 

Numen, VI 
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(1950-1951), p. 261. De meme E. Drioton, Maximes morales sur les 
scarabees egyptiens, dans Hommages a Wdldemar Deonna, (Collection 
Latomus) XXVIII (1957), pp. 197-202; surtout p. 201: „La sentence 
mieux vaut la paix du coeur que la colere va directement jusqu’au 
fond de la question: a irritation, meme legitime, elle prescrit de pre- 
ferer comme plus parfaite la paix inalterable du coeur ...” ( Scara - 
bees, ed. Newberry, Scarabs, pi. XXXIX, no. 13). 

On a rattache le theme du silencieux, type ideal de la morale 
egyptienne, aux tendences autobiographiques telles qu’elles se trouvent 
attestees dans l’ancienne Egypte (par exemple: H de Meulenaer, Une 
formule des inscriptions autobiographiques de basse epoque, dans Ae- 
gyptologische Studien, ed. O. Firchow, Deutsche Akademie der Wiss. 
Berlin, Institut fur Orientforschung, Veroffentlichung N.R. 29, Ber¬ 
lin 1955, p. 227-228). 

Les premieres ebauches du genre litteraire de F autobiographic 
melees a l’introspection et aux confessions negatives ont ete mises en 
valeur par G. Misch ( Geschichte der Autobiographie, I, 2, ed. Leipzig 
et Berlin 1931, pp. 11-38; specialement p. 22 ss). Les enquetes sug- 
gestives faites par G. Misch jettent un nouveau jour non seulement 
sur l’histoire ancienne de l’autobiographie, mais encore sur celle de 
l’examen de conscience en Egypte. (Cf. les exemples allegues par 
G. Misch, op. cit. p. 18 ss.: Les inscriptions funeraires de la I2e. et 
13c. Dynastie; cf. G. Maspero, La grande inscription de Beni-Hassan, 
dans Recueil des travaux relatifs a la philologie egyptienne 1870, I, p. 
174 ss. De meme A. Erman, Aegypten und aegyptisches Leben, 1885, 
P. I 3 i)- 

Dans le retour sur soi de Tame egyptienne, G. Misch Y a bien senti, 
s’expriment des aspirations authentiquement religieuses {op. cit. p. 23 
ss.). D’autre part, les nuances entre les temoignages de V introspection 
en Egypte et ceux qui se sont manifestos dans les Psaumes de la 
Bible n’ont pas non plus echappe au discernement delicat de cet his- 
torien, qui s’est voue a une tache aussi difficile que celle d’ecrire 
Fhistoire de Tautotemoignage de Tame dans Tantiquite. Grace a une 
maturite religieuse et personnelle plus achevee, Pintimite de Tame s'ex- 
prime plus librement dans les psaumes hebreux qu’en Egypte {op. 
cit. p. 24). Recemment ces constatations de G. Misch, plus pressenties 
que prouvees, ont accueilli, dans une certaine mesure, quelques con¬ 
firmations. E. Drioton a montre que les tournures metaphoriques qui 
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ont servi a 1 ’auteur de la Sagesse L Amenemope pour exprimer le 
retour sur soi (I, 9: pour faire que son coeur descende dans son taber¬ 
nacle; III, 13: le coffre de ton ventre) reclament des origines hebrai- 
ques (E. Drioton, Sur la Sagesse d’Amenemope, p. 260 et 261). Parmi 
les exemples allegues par E. Drioton, l’expression hadr>(y)-beten 
(= „les chambres du ventre”) signifiant le plus profond du coeur se 
trouve avec le meme emploi metaphorique dans Prov. 20, 27. II importe 
ici de rappeler que ce meme passage (Prov. 20, 27) est utilise dans 
la tradition rabbinique pour motiver Texamen de conscience (cf. infra: 
Midrasch, Tanhuma, ed. Buber, § 5) : „La lampe de Yahveh, c’est 
Tesprit de Thomme qui penetre jusqu’au trefond de son etre”. 

Mais avec la Sagesse d’Amenemope nous sommes sous „le vernis 
du plagiat egyptien” (E. Drioton, art. cit. p. 280) tres proche de la 
sagesse Israelite. 


4. L’EXAMEN DE CONSCIENCE DANS LE MONDE GRECO-ROMAIN. 

A .Les Pythagoriciens. 

L’examen de conscience tel qu’il a ete pratique par les Pythago¬ 
riciens a toujours ete presente par la tradition, soit classique, soit 
chretienne, comme Texemple le plus par fait offert par Tantiquite. On 
peut relever sa premiere apparition dans le Hieros Logos qui remonte 
au Hie siecle avant notre ere, ensuite dans la ‘Vie de Pythagore’ par 
Diogene Laerce, dans celle de Porphyre, celle de Jamblique, et spe- 
cialement dans la synthese litteraire la plus reussie de la sagesse 
pythagoricienne, a la fin de Tantiquite, le Carmen Aureum de Hiero- 
kles, paien convaincu en plein VI e siecle. 

Cette redaction des Vers Lor pythagoriciens faite par Hierokles 
se fonde probablement sur une couche litteraire plus ancienne. La 
discussion sur la date de celle-ci est resumee par P. C. van der Horst 
{Les Vers Lor Pythagoriciens, ed. avec une introd. et un comment., 
Leiden 1932, p. XXXVIII) : 

jjL^sage de certains mots et expressions indique un grec de plus 
recente date. Les pensees et images pythagoriciennes rendues par le 
poete n’ont un caractere ni typiquement ancien pythagoricien ni typi- 
quement nouveau pythagoricien. Le poeme off re beaucoup de con- 
formite avec la litterature hermetique, laquelle date, selon toutes les 
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probabilites, des annees 100 a 300 apres J.-C. L’attitude que prend 
Hierokles a 1 ’egard du poeme fait croire que de nombreuses annees 
s’etaient ecoulees depuis sa publication. II ne semble pas invraisem- 
blable que les Chrysa Epe aient ete ecrits au lie siecle apres J.-C.” 

Rappelons d’abord les versets celeb res au sujet de l’examen de con¬ 
science dans le Carmen Aureum, vers 40-44: 

«Ne permets pas que le doux sommeil se glisse sous les yeux, avant d’avoir 
examine chacune des actions de ta journee. En quoi ai-je faute? Qu’ai je 
fait? qu’ai-je omis de ce qu’il fallait faire? 

Commence par la premiere a toutes les parcourir. Et ensuite, si tu trouves que 
tu as commis des fautes, gourmande-toi; mais, si tu as bien agi, rejouis-toi 1 )» 

Les etudes philologiques tres poussees par A. Delatte (La vie de 
Pythagore de Diogene Laerce, ed. crit. avec introd. et comm., Academie 
Royale de Belgique, Memoires, 2e serie, tome XVII, Bruxelles 1922, 
p. 176) et par Van der Horst (cf. supra) revelent aussi pour l’histoire 
de l’ascese des aspects importants, d’autant plus qu’ils etaient habitu- 
ellement consideres comme seule attestation incontestable d’une prati¬ 
que de Texamen de conscience avant le christianisme. La question est 
pourtant plus complexe. 

Tout d’abord les versets 40-42 sont consideres comme une hypo- 
theke purement pythagoricienne a cause du grand nombre des auteurs 
qui les citent unanimement. D’autre part les versets suivants ne sont 
cites que par des auteurs plus recents, qui les donnent separement, 
sans que les Chrysa Epe soient indiques comme source. Toutefois, 
ils semblent etre eux aussi une hypotheke pythagoricienne, posterieure 
mais datant d’avant l’epoque de Hierokles, comme l’a montre Van der 
Horst. 

Nous rapportons ici sa liste des auteurs qui mentionnent les ver¬ 
sets sur l’examen de conscience des Vers d f or en entier ou partiellement: 
vers 40-44: Arrien, Epict. dissert. Ill, 10, 2; Ammon, In Porphyr. 

Isag. p. 15, 23 (Busse); 

vers 40-42, 44: Eliae, Proleg. philos. 12, p. 34, 17 (Busse) (avec 

mention des Chrysa Epe). Galien, De cur. morh. VI, 23; 
vers 40, 42: Arrien, Epict. diss. IV, 6, 32-35; 

vers 42: Plutarque, De superst. VII, 168 B; De curios. I, 515 E; 

Diogene Laerce, VIII, 22; Themistius, Orat. 13, 175 A; Eustatius, 


1 ) Trad. M. Meunier, Pythagore, Les vers d’or. Hierokles, comment air e sur 
les vers d’or des Pythagoriciens, Paris 1925, p. 218. 



L’Exdmen de conscience 


193 


In Arist. Eth. Nic. 2, 9 Heylb.; Ciceron, De senectute XI 38 (version 
latine); 

vers 40-42 : Porphyre, Vie de Pythagore, 40; Ausone, 363, 14 (version 
latine); 

vers 43, 44: Ausone, 363, 24 (version latine); 
vers 44: Clement d’Alexandrie, Paed. 1, X, 94, 1. 

Ensuite l’analyse de Van der Horst attire l’attention sur l’exercice 
de la memoire tel qu’il a ete rappele par Ciceron, De senectute XI, 38 
(■memoriae exercendae gratia), par Jamblique ( Vie de Pythagore, 256, 
ou apparait la mnemotechnique comme un avertissement contre les 
actions irreflechies) et par Diogene Laerce (VIII, 23 : mnemen askein). 
Selon Van der Horst, cette mnemotechnique n’a plus interesse Hiero- 
kles, dont le but etait „plutot d’amener ses eleves, par cet examen 
quotidien, a se rendre compte des progres qu’ils ont faits dans la voie 
de la ‘vertu divine’. . . Ne serait-il pas possible que l’importance des 
meditations du soir ait reside d’abord pour les pythagoriciens dans 
l’exercice de la memoire et la lutte contre les actions irreflechies, el 
que plus tard seulement le repentir personnel et le devoir de distinguer 
soi-meme le bien et le mal, aient ete pousses au premier plan? La 
note religieuse qu’y mettent les vers 43 et 44 ne serait-elle pas de 
date posterieure ?” (Van der Horst, op. cit. p. 24, comm, ad vers. 40-/14). 

Ce point de vue semble confirme par l’importance donnee dans 
l’ancien pythagorisme aux reves et en consequence a la preparation 
d’un sommeil tranquille qu’on cherche a obtenir, car une conscience pu- 
rifiee est une condition requise pour retenir les contenus des reves. Cela 
explique aussi l’attention accordee au regime alimentaire. G. Meautis 
l’a fait remarquer: „La conception pythagoricienne de la realite ob¬ 
jective des reves devait entrainer apres elle certaines consequences. 
II etait necessaire, puisque les reves avaient une telle importance, 
d’arriver a en garder le souvenir le plus precis possible. Un certain 
regime etait done indispensable; l’homme qui desire rapporter dans 
sa conscience de veille le souvenir exact de ce qu’il avait fait pendant 
son sommeil ne devait pas user de la meme nourriture que les autres 
hommes. Mais suivre un regime alimentaire special n’etait pas suffi- 
sant. II fallait prendre garde a ce que, vers le soir, Tame ne fut 
pas inquiete et troublee, car ce n’aurait pas ete une bonne preparation 
pour la nuit (Jamblique XV, 65). Le meilleur moyen de calmer son 
ame avant de s’endormir etait de jouer de la lyre (XXV, 114). Plutar- 
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que (De Is. et Osiride 80 (383F) nous indique d’une maniere tres 
precise le but que les pythagoriciens poursuivaient lorsqu’ils faisaient 
tous les soirs de la musique. Parlant des effets d’un certain produit 
odoriferant, le ‘kuphi’, il dit que ce parfum „apaise et delie comme 
des noeuds et sans ivresse les soucis et la tension d’esprit de la 
journee. II polit et purifie comme un miroir ce qui, dans Tame, est 
imaginatif et reqoit les reves, non moins que les accords de la lyre, 
dont se servaient les pythagoriciens avant de s’endormir, qui flat- 
taient ainsi et apaisaient comme par une incantation la partie sensible 
et irrationnelle de Tame ...” (G. Meautis, Recherches sur le Pythago- 
risme, Neuchatel 1922, p. 31 sq.). 

L’examen de soi-meme selon l’ancien pythagorisme semblait done 
etre absorbe, dans une certaine mesure, par des preoccupations tout 
autres que celle de la conscience morale. II serait pourtant difficile de 
mesurer l’element vraiment moral d’une part et relement medical de 
l’autre, entremeles dans ce pretendu exercice de l’examen de conscience. 
D’autant plus que l’ancienne medecine en Grece comportait toujours 
des aspects interieurs, moraux et pour ainsi dire „soteriologiques”. 
Le medecin exergait son art en fonction d’un salut spirituel (cf. L. Edel- 
stein, Asklepios, Baltimore 1945, 2 vol., I, p. 163, p. 173 et pass). II 
n’est done pas etonnant que Galien, si rationaliste et sceptique qu’il fut, 
fit allusion a l’examen de conscience au sens pythagoricien tout en trans- 
posant les directives donnees pour le regime alimentaire en regime the- 
rapeutique de fame: 

"... Ce que nous venons de dire au sujet de l’emportement appliquez- 
le aux autres maladies de l’ame: concluez d’abord qu’il faut en re- 
mettre le discernement aux autres, non a nous-meme, ensuite, qu’il ne 
faut pas y preposer comme surveillants les premiers venus, mais des 
vieillards unanimement estimes comme sages, eprouves par nous-memes, 
en maintes occasions, comme exempts de ces maladies; enfin qu’il faut 
leur paraitre, lorsqu’ils nous disent quelque chose de nos erreurs, non 
pas rebarbatifs, mais reconnaissants; qu’il faut y repenser chaque jour, 
autant que possible plusieurs fois, tout au moins des l’aurore, avant le 
debut de nos actions, et le soir avant de s’endormir. Quant a moi, j’ai 
pris l’habitude de mediter d’abord, ensuite de prononcer a haute voix, 
deux fois par jour, les avis qui nous sont transmis comme de Pythagore, 
car il ne suffit pas d’obtenir l’egalite d’ame, mais de faire aussi la cure 
de la gourmandise et de la debauche, de l’ivrognerie, de la curiosite 
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indiscrete, et de l’envie. Cest done a un autre de nous observer, afin 
que nous ne soyons pas surpris en train de nous gorger de victuailles 
comme des chiens, ou convoitant de frais breuvages, comme ceux qu’une 
fievre continue devore, avec une avidite qui messied a un homme grave. 
Ni la faim ne permet de se gorger avec violence et sans mesure; ni la 
soif, de vider les coupes entierement et d’un seul coup; il est encore 
moins permis, par gourmandise, de gouter a plus d’un entremets ou 
dessert parmi tous ceux qui sont servis; mais au milieu de ceux qui 
sont leurs propres guides, il faut en appeler aux autres: qu’ils obser- 
vent, qu’ils nous signalent nos ecarts; plus tard observons-nous sans 
pedagogue, et veillons nous-meme a ce que, parmi tous les convives, 
nous prenions moins de dessert et nous nous abstenions de mets delicats, 
mangeant avec mesure des mets commandes par l’hygiene”. (Galien, 
Traite des passions de Fame et de ses erreurs, VI, 23, trad, frang. pu- 
bliee avec introd., des notes, un comm, et un lexique, par R. Van der 
Elst, Paris 1914, p. 46 ss). 

Galien semble se referer ici a la transmission des Vers Tor due au 
Timee (cf. Jamblique, Vie de Pythagore, 256) qui aurait parle d’un 
examen de prevoyance en vue des occupations de la journee. Parmi les 
medecins, Galien n’est d’ailleurs pas le seul a pratiquer un examen de 
conscience. Nous trouvons dans une des plus belles parties du Corpus 
Hippocraticum des indications, peu remarquees, sur 1’introspection et le 
controle comme devoir professionel d’un bon medecin ( Decorum (De 
la bienseance) 3, ed. Leob. Hippocrates ed. W. H. Jones II, p. 280), 
et cela sans reference a une source pythagoricienne. 

Si nous replaqons l’examen de conscience, tel qu’il est insere dans 
les Vers Tor, dans l’ensemble de la doctrine pythagoricienne, la nature 
de cet exercice, ressort plus clairement. L’ascese pythagoricienne se 
proposait un affranchissement au moment de la mort, obtenu par un 
etat de purete parfaite qui permettrait a Pinitie d’etre eleve au rang 
des dieux (cf. les derniers versets du Carmen Aureum). C’etait la 
,, 1 ’exercice de la mort” ( melete thanatou) , dont Platon avait parle dans 
le Phedon (81 A; 67 D) et qui a ete considere comme un veritable 
„exercice spirituel” (F. Cumont, Recherches sur le Symbolisme Fune- 
raire des Romains , Paris 1942, p. 365). Comme deja le terme ekmeleta 
(= exerce ) dans le verset 44 l’indique, il s’agissait d’un exercice pro- 
prement dit. 

L’examen de conscience est d’autant plus integre dans l’exercice 
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spirituel de la melete thanatou qu’il represente dans les Vers d’or la 
preparation au sommeil, prefiguration de la mort, selon les idees cou- 
rantes dans l’hellenisme (cf. par exemple P. Boyance, Le sommeil et 
Pimmortalite, dans les Melanges de VEcole de Rome, XLV, 1928, 
p. 99 ss, et les autres renvois dans F. Cumont, op. cit., p. 365, note 
5; p. 366, notes 1 et 2. ^association du sommeil a la mort remonte aux 
vieilles croyances des orphiques et de l’ancien Orient, cf. F. Cumont, 
Lux perpetua, Paris 1949, p. 42, 93). 

„ . . . Fame, se recueillant en elle-meme, cherche a n’avoir aucune 
communaute avec le corps, afin qu’ainsi preparee, au moment de quitter 
ce monde pour gagner l’lnvisible, elle n’emporte rien de charnel et, 
restee pure, aille vivre desormais, comme on le dit des mystes, avec 
les dieux immortels. Mais le sommeil, des cette vie, debarrasse Tame 
de ses chaines et il peut ainsi etre defini un apprentissage de cette 
mort et comme une ebauche . . . La seule difference entre le sommeil 
et la mort est done que dans Tun Tame ayant quitte cette prison cor- 
porelle ou elle est enfermee pendant cette vie, y rentre au bout de 
quelques heures, tandis qu’apres l’autre, elle s’en eloigne a jamais, 
liberee definitivement de sa captivite. Ainsi cette mort assimilee a 
un sommeil sans fin, ne sera plus, comme dans le discours prete par 
Platon a Socrate et chez ceux qui s’en inspirent (Ciceron, Tusc. I, 
38, 92; Plutarque, Consol, ad. Apoll., 12), consideree comme une 
anesthesie totale et definitive, mais elle pourra se concilier avec Tespoir 
d’une survie psychique. Les epigrammes funeraires qui refletent plus ou 
moins fidelement les doctrines des philosophes, en fournissent maints 
exemples. Parfois, on oppose le sommeil des hommes de bien, dignes 
d’immortalite, a la mort congue comme un aneantissement” (F. Cumont, 
Le symbolisme funeraire . . ., p. 365 ss). 

Saint Jerome l’a bien resume: „ .. . philosophiam meditationem esse 
mortis : quotidie de corporis care ere nitentem animae e due ere liberta- 
tem” (Apologia adversus libros Rufini, ML 23, 485). 

Dans la conception pythagoricienne de Texamen de conscience il 
s’agissait done moins d J un exercice de la conscience proprement dite 
que d’une pratique ascetique de recueillement destinee a delivrer de 
l’angoisse de la mort. On voit que cet exercice cede a la tentation 
nefaste pour toute attitude religieuse authentique: la liberation in- 
teressee du moi. D’un autre cote il ne suffit pas de ramener exclusive- 
ment la pratique pythagoricienne a une sorte de Yoga. L’usage tres 
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repandu dans l’antiquite de l’examen de conscience selon le modele 
pythagoricien, etait souvent marque par la preponderance des elements 
moraux sur les aspects psycho-physiques. Dans toutes ces questions il 
est d’ailleurs difficile de doser les elements respectifs en presence. 

II faut cependant se demander d’ou vient cette reputation de l’examen 
pythagoricien dans la tradition chretienne. Certes, Tautorite des Peres 
de l’Eglise y est pour beaucoup. A Clement d’Alexandrie, par exemple, 
le precepte pythagoricien de ne pas franchir les limites de la Loi 
morale apparait comme un resume des lois de Moise (Pyth. Symb. 
2 Mullach, FPG I, p. 504; Clement, Strom. V, 30, 1 = GCS, II, p. 
345, 11, 12). 

Mais Clement ne cite qu’une seule fois un vers entier des anciens 
Vers d’or (v. 44: Paed. I, chap. X, 94, 1 — GCS, I, p. 146,4). 

D’autre part, on ne peut pretendre que les Peres grecs aient herite 
du pythagorisme une pratique de l’examen de conscience qu’ils exi- 
geaient des fideles. Saint Jean Chrysostome, qui parle souvent de 
l’examen de conscience (par exemple: De Lazar0, PG 48, 1041; 
Contra eos qui subintroductas virgines habent, PG 47, 512; In Joann. 
Homil. 83, PG 39, 434; In Matth. Homil. 19, PG 37, 283; In Matth. 
Homil. 43, PG 57, 454; In /. Gen. Homil. 11, PG 53 93; In Ps 4, 
PG 55, 51/52; Expos, in Ps 140, PG 59, 436), quand il renvoie ses 
chretiens a cet effort moral des philosophes grecs pour scruter leur 
conscience, s’excuse pour cette humiliation infligee aux auditeurs, en 
evoquant Jeremie 2, 10, 11 et Prov. 6, 6 („Va voir la fourmi, paresseux ! 
observe ses moeurs et deviens sage .. . ”) (In Matth. Horn. 17; PG 
57, 263/4). 

Nous trouvons encore des exhortations sembables au XVIIe siecle 
chez l’erudit J. Taylor (1613-1667), spirituel anglican de grande 
classe, The Rule and Exercises of Holy Dying, London 1651, p. 59 ss., 
ou l’examen de conscience de Pythagore est evoque (cf. aussi John 
T. Me. Neill, A History of the Cure of Souls, London 1952, p. 234). 

Il y a encore d’autres raisons qui expliquent la reference habituelle 
a Texamen de conscience pythagoricien. L’interet pour les confreries 
secretes dans l’antiquite a ete specialement pousse par les franc-maqons 
qui font remonter leurs origines jusqu'a Tancien pythagorisme (cf. 
par exemple Matila C. G. Ghyka, Le nornbre d’or. Rites et Rythmes 
Pythagoriciens dans le developpement de la Civilisation occidentale, 
Paris 1931, II, p. 2; p. 27; p. 96). 
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L’examen de conscience etait regarde comme l’expression d’une 
moralite propre aux confreries esoteriques et continuee dans les in¬ 
stitutions ecclesiastiques, le monachisme et plus tard specialement chez 
les Jesuites. Ainsi par exemple, en 1820, F. von Wedekind voit dans 
l’examen de conscience des Jesuites un emprunt au pythagorisme 
(F. G. von Wedekind, Der pythagorische Orden. Die Obskuranten in 
der Christenheit und die Freimaurerei in ihren gegenseitigen Verhdlt- 
nissen, Leipzig 1820). 

De meme C. Martha, dans son livre Etudes Morales sur U Antiquit e 
(Paris 1883), qui fit longtemps autorite, parle de l’influence pytha- 
goricienne a propos des cercles illuministes qui ont pratique pendant la 
Revolution de 1789 l’examen de conscience: 

„Au vieux precepte de Pythagore etait reserve un honneur plus 
surprenant. L’an V de la Republique frangaise, la secte des theo- 
philanthropes, voulant etablir une religion a peu pres sans ceremonies 
et sans pratiques, n’imposa guere d’autre devoir a ses adeptes que 
l’examen de conscience . . . Cet examen etait la principale piece de 
cette religion peu compliquee et le plus important article de ce fort 
simple rituel. Ainsi, par une bizarre fortune, le precepte des Vers 
d’or, mal compris pendant des siecles, puis recueilli par les plus grandes 
doctrines philosophiques, enfin juge digne de devenir chretien, parut 
encore la derniere ressource des candidats novateurs, et, dans la mine 
universelle des cultes, fut regarde comme l’unique et solide soutien 
de la morale publique et privee” (C. Martha, op. cit . p. 231 ss.). 

Cette meprise s’explique par plusieurs raisons. File semble tout 
d’abord due a la meconnaissance de la tradition hebraique; celle-ci, 
comme nous le verrons, est riche de renseignements a propos d’une 
veritable pratique religieuse de l’examen de conscience. Tout au con- 
traire, encore recemment M. Pohlenz n’hesite pas a admettre que 
Philon, Saint Paul et les Peres de l’Eglise auraient purement et sim- 
plement emprunte l’examen de conscience au pythagorisme (M. Poh¬ 
lenz, Die Stoa, Gottingen 1948, p. 317, 433 ss: a comparer avec Ghyka, 
op. cit. II, p. 46: „I 1 est possible du reste que leur souvenir (des 
pythagoriciens) ait inspire Saint Ignace, comme il avait influence 
jadis les associations ascetiques des ‘therapeutes’ d’Egypte, les Esse- 
niens et leurs successeurs immediats, les premiers moines de la The- 
baide”). L’option de base choisie par l’ecole philologique et patro- 
logique allemande du XIXe siecle a la suite de l’hegelien Baur, de 
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Pfleiderer, de Friedlander etc., est restee ainsi vivante: l’hellenisme 
se substitue a l’Ancien Testament et l’ancien rabbinisme devient un lien 
meprisable entre les deux Testaments (Wellhausen). 

Ensuite la meprise s’explique par une autre idee precongue, qui 
pousse a rechercher la pratique de 1’examen de conscience exclusive- 
ment dans les milieux de 1’elite et, en suivant les traces des franc- 
masons, dans les cercles esoteriques (J. Zafiropulo, Anaxagore de Cla- 
zomene Paris, Bude, 1948 — Sur l’examen de conscience: pp. 136- 
151; „esprit de confrerie” et „petites chapelles” (p. 151) auxquelles 
il rattache aussi le platonisme). 

B. La pratique c our ante. 

Cependant la pratique de 1 ’examen de conscience etait dans l’anti- 
quite avant le christianisme plus courante qu’on ne le dit habituelle- 
ment. L’etude fouillee de A. E. Wilhelm-Hooijbergh ( Peccatum; Sin 
and Guilt in ancient Rome, Leiden: Brill 1954) donne nombre d’exem- 
ples d’un sens du peche suffisamment elabore pour nous permettre 
de supposer des pratiques semblables a ce qu’on nomme examen de 
conscience, et cela dans Rome ancienne, sans necessairement recourir 
a l’influence grecque ou a des doctrines philosophiques pour l’expli- 
quer. Si par exemple, beaucoup d’auteurs stoiciens insistent parti- 
culierement sur l’examen de conscience, comme Sextius, Seneque, 
Epictete ou Marc Aurele, on ne peut pas dire pour autant que la 
doctrine stoicienne dans son ensemble ait favorise specialement cette 
pratique ascetique pour approfondir la conscience morale. Tout au 
contraire le dogme stoicien au sujet de la nature de la faute („ omnia 
peccata paria”) prouve que le desir d’intensifier l’introspection et de 
creuser individuellement ses actions etait regarde plutot comme inutile. 
La polemique de Ciceron contre cette rudesse de pensee morale pre¬ 
sentee par le stoi'cisme, et plus tard le ref us de Saint Cyprien a l’egard 
de cette conception grossiere de la nature de la faute, sont bien 
connus. 

D’un autre cote, on doit se garder de toute generalisation dans un 
jugement sur l’ethique stoicienne. Un stoicien comme Seneque par 
exemple atteste une finesse de conscience tres developpee: 

„Est-il rien de plus beau que cette coutume de scruter toute une jour- 
nee. Quel sommeil suit cet examen de soi-meme, qu’il est tranquille, 
profond et libre quand l’esprit a ete loue ou averti, quand il s’est fait 
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respion, le censeur secret de ses propres moeurs! J’use de cette faculte 
et chaque jour je plaide ma cause devant moi. Quand on a enleve le 
flambeau et que ma femme, deja habituee a ma maniere d’agir, s’est 
tue, j’examine toute ma journee et je mesure mes faits et dits; je ne 
cache rien, je ne passe rien.” ( De ira, III 36, 2-3). 

On a fait souvent aussi appel au „gnothi seauton” dans la Grece 
classique, et a l’ecole socratique pour situer l’examen de conscience 
dans certains courants d’idees. Mais le „gndthi seauton” exprime 
d’abord l’humilite de l’homme en face des dieux, la reconnaissance des 
limites de son etre et non pas en premier lieu l’approfondissement de 
la conscience morale (W. Jaeger, Paideia I, 2e. ed. (1946), 167; 284). 
De meme, pour Socrate l’examen de conscience fusionne avec la direc¬ 
tion spirituelle du disciple plutot qu’il ne prend l’allure d’un exercice 
qu’on doit pratiquer individuellement a son propre compte (cf. notam- 
ment Jacques Maritain, Socrate et la philosophie morale, dans Melan¬ 
ges Gilson, Toronto-Paris 1959, pp. 389-402, ou cet enchevetrement 
entre l’introspection en soi-meme et la direction de l’ame d’apres Socrate 
est bien mis en lumiere, cf. specialement p. 395 s). 

Sous sa forme largement divulguee, c’etait l’aspect de connaissance 
qui l’emportait dans l’examen socratique, comme Aristophane l’a ex¬ 
prime: „Que pourrait-on apprendre de bon .. ., — ... Mais tout ce 
qu’il y a de savoir chez les hommes. Tu connaitras combien toi-meme 
tu es ignorant et epais ...” ( Nuees, 840-842). 

D’autre part l’introspection dont parlent tant les philosophes grecs, 
amene l’ame, sans qu’elle cesse d’etre repliee dans son recueillement, 
a une attitude d’attente, non depourvue d’aspects profondement reli- 
gieux; selon Aristote „ . .. il ne faut pas suivre le conseil de ceux qui 
nous exhortent a ne nourrir, hommes, que des ambitions d’homme, 
mortels, des ambitions de mortel. II faut au contraire, autant qu’il est 
possible, se conduire en Immortel et tout faire pour vivre de la vie de 
ce qu’il y en en nous de plus haut. Car, meme si ce quelque chose 
n’est en masse que bien peu, en puissance et en prix, c’est de beau- 
coup que sur le tout il l’emporte! Mais ne doit-on pas encore avouer 
que ce quelque chose, c’est nous-memes, s’il est vrai que c’est ce qu’il 
y a en nous de principal et de meilleur? Quelle absurdite ce serait 
done de ne pas vouloir vivre notre vie a nous, mais celle d’un autre! 
. . . ce qui est le propre de chacun, c’est cela qui par nature est pour lui 
ce qu’il y a de plus haut et de plus plaisant; et par consequent pour 
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rhomme, e’est la vie selon Tintellect, s’il est vrai que e’est cela la plus 
heureuse . . . ” ( L’Ethique a Nicomaque, trad. R. A. 

Gauthier et J. Y. Jolif). 

Platon lui aussi a parle de cette vocation surnaturelle que rhomme 
pourrait retrouver en lui-meme shl est en attente d’une revelation 
divine ( Phedon 85 D). Etant donne que la sagesse humaine ne vaut 
rien ( Apol . 23) rhomme ne peut trouver la securite que dans ce Logos 
divin ( Phedon 85 D). 

L’appel a la profonde connaissance de soi-meme transparait dans 
quelques aveux de l’ame grecque et romaine tels qu’ils se font jour 
dans de rares attestations sans pourtant toujours nommer explicitement 
l’adage classique de gnothi seauton : par example Odyssee 16, 187; 
Plutarque, De Pompejo 2<g\ Epictete, III, 26, 38; Marc Aurele, 4,3; 
Ciceron, De Officiis, 1 90. 

Faire face a la faiblesse humaine, le genie grec ne s’y est pas 
refuse. Les plus anciennes plaidoieries le montrent. La nature de la 
faute a ete examinee par Antiphon auquel remonte la distinction capi- 
tale entre faute volontaire et involontaire. L’intention qui prime sur le 
fait, principe desormais indispensable pour la conception de la respon- 
sabilite personnels, n’a pas ete exclusivement l’invention de la sophisti- 
que, qui transposait „sur le plan d’intelligence abstraite la dialectique in- 
consciente des sentiments sociaux” (L. Gernet, Introd. a la deuxieme 
Tetralogie des Discours d’Antiphon, ed. Bude p. 71), mais l’expres- 
sion „du respect de la religion et de la justice” (' hosion kai 
dikaion’, Antiphon III, B 4, 10, ed. Bude, p. 84). Dans ces plaidoieries 
classiques, le genie des anciens rheteurs creuse la nature de la faute; 
ils sont capables de mesurer la gravite du peche. C’est avec un souffle 
profond qu’ils parlent de „maintenir la justice dans les ames” (Iso¬ 
crate, Areopagite VII 41, ed. Bude, Isocrate, Discours III, p. 23, 
trad. Mathieu), tout preoccupes „du progres dans la vertu” qui s’affir- 
me „dans les habitudes de chaque jour”. ( Areopagite VII, 39). 

Apportant une contribution d’une importance capitale a l’histoire 
ancienne de la responsabilite, le genie grec reste presque muet sur 
les exigences de l’examen de conscience personnel. Cela ne semble 
pas uniquement une lacune des renseignements litteraires. Comme G. 
Misch l’a montre, Y„autobiographie”, la confession personnelle, l’aveu 
manifestant l’intimite de l’ame, appartiennent a un domaine encore si- 
lencieux en Grece. L’esprit s’en tient a formuler les principes generaux 
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(cf. aussi E. G. Wilkins, „Know thyself” in Greek and Latin Literature f 
Chicago 1917.) 

Si nous trouvons nombre d’attestations dans la litterature Romaine 
depuis Plaute sur la conscience du peche individuel, la culpa in pectore, 
la faute personnelle comme notion religieuse (et non point juridique, 
conception tres tardive en Droit Romain!), ce n’est pas en rapport avec 
les principes abstraits etablis par les philosophes. Pour Plaute Texamen 
de conscience est un element de la sagesse interieure: 

„Les hommes devraient avoir un miroir, non pas seulement pour le 
visage, pour y contempler leurs traits, mais afin de pouvoir examiner 
le fond de leur ame, (et se rendre compte de ce qu’elle contient de sa¬ 
gesse), puis, Texamen fait, de reflechir a la vie qu’ils ont menee depuis 
leur jeunesse”. ( Epid. 384, cf. encore Stichus, 122-125): 

„Et toi, quelle est la femme qui te parait de beaucoup la plus sage?” 
—• „Celle que la prosperity n’empechera pas de connaitre, et qui saura 
supporter d’une ame egale les revers de fortune”, Quae tibi mulier 
zndetur multo sapientissima ? — Quae tamen, cum res secundae sunt, 
se poterit no sc ere, Et ilia quae aequo animo patietur sibi esse peius 
quam fuit Des allusions a l’examen de conscience glissent sous la 
plume des poetes, presque spontanement, chez Stace par exemple: 

„Malheureux que je suis ! Car je ne preluderai point par les paroles 
consacrees, inspirees des ondes harmonieuses de Castilie, etant odieux 
et importun a Phebus. Lequel de vos mysteres, o soeurs de Pietie, lequel 
de vos autels ai-je profane? Parlez: qu’il vous soit permis, apres le 
chatiment, de declarer la faute. Ai-je, malgre la defense, mis le pied 
dans un bois sacre? Ai-je bu a une source interdite? Quelle est la 
faute, quelle est l’erreur que j’expie si cruellement? Void que, de 
ses bras expirants tenant a mes entrailles et a ma vie, un petit enfant 
m’est arrache ...” (Stace, Silves, V, 1-10, ed. Bude, trad. H. J. 
Izaac, tome II, p. 206). 

C’etait la la piete courante et populaire a Tepoque hellenistique (cf. 
A. E. Wilhelm-Hooijberg, Peccatum .. ., pp. 36-39 et pass.; aussi 
A.-J. Festugiere, Personal Religion among the Greeks, University of 
California Press 1954, pp. 68-104). 

On ne peut s’empecher d’insinuer que le continuel mecontentement 
dont Tacite donne un exemple et derriere lequel se cachait une delicates- 
se de conscience tres vive a finalement plus sensibilise les Romains au 
christianisme que toute la mode des cultes mysteriques. 



L'Examen de conscience 


203 


Mais toutes ces attestations restent encore eparses et assez indetermi- 
nees. II n’y a pas de continuity. Celle-ci n’apparait que lorsque la 
responsabilite personnelle se trouve exigee dans la Bible, ou l’histoire 
individuelle fait corps avec l’histoire universelle du salut. 

* * 

* 

L’histoire de la spirituality s’inscrit en faux contre la pretention de 
faire de l’examen de conscience — en tant surtout qu’il est un exercice 
monastique — une pratique heritee du pythagorisme. Cette pretention 
s’integre dans l’hypothese trop connue, qui fait dependre le monachisme 
chretien des idees religieuses de Thellenisme. 

Cet usage universel de l’examen de conscience sur lequel nous essa- 
yons d’attirer l’attention dans cette etude d’ensemble, doit mettre 
en garde contre toute tendance a transformer les analogies en em- 
prunts, en particulier dans Thistoire de la spiritualite. 

5. l’examen de conscience dans l’ancien testament 

ET DANS LE RABBINISME. 

A. L’Ancien Testament. 

Trouve-t-on dans l’Ancien Testament des indications explicites 
concernant l’examen de conscience? 

On peut y relever au moins un reflet assez net de la confession 
negative telle qu’elle etait connue en Egypte, dans la proclamation 
solonnelle de l’innocence de Job: 

,J’avais fait un pacte avec mes yeux, 
au point de ne fixer aucune vierge. 

Or, quel partage Dieu fait-Il done de La-Haut, 
quels lots le Puissant assigne-t-Il de son ciel? 

N’est ce pas le malheur qu’Il reserve a l’injuste, 
l’adversite aux hommes iniques? 

N’a-t-Il pas vu ma conduite, 
compte tous mes pas? 

Ai-je fait route avec le mensonge, 
presse le pas vers la faussete? 

Qu’Il me pese sur une balance exacte: 

Lui, Dieu, reconnaitra mon innocence!” 

(Job, 31, 1-6) 
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Ainsi que l’a fait remarquer le P. Larcher, il s’agit dans Job 
chap. 31 d’un veritable examen de conscience sous cette forme d’une 
sorte de confession par remuneration des peches possibles: 

„En cette protestation d’innocence, sous forme de serment, la morale 
de l’Ancien Testament atteint sa plus grande purete, au point de 
preluder directement a la morale evangelique. A la difference de la 
„confession negative” du Livre des Morts egyptien, dont on l’a rap- 
prochee elle n’est pas la recitation liturgique, ou efficace par elle-meme, 
de formules toutes faites. Cest un examen de conscience 


personnel, accorde a la situation de Job, degage du souci des 
transgressions rituelles ou purement materielles et portant la marque 
du yahvisme le plus pur. Du Livre des morts il y aurait tout au plus 
quelques reminiscences. — La forme est celle du serment imprecatoire 
contre soi-meme qu’on reclamait en justice de l’accuse (Ex., 22, 9 
et ss; Num., 5, 20-22; 1 Reg., 8, 31-32). ... De la delicatesse de con¬ 
science de Job, le Christ a fait une loi (Mat., 5, 28)”. (R. P. Larcher, 
O.P., Le Livre de Job , Bible de Jerusalem (1930), p. 128). 

De meme la liste des fautes dressee par Job dans le chap. 31 revele 
une prise de conscience des degres de gravite du peche. Le role de 
Tintention dans le peche est mis en lumiere par la mention des peches 
purement interieurs (Job 31, 7; 9; 24-29; 33-34). V. Monty, Peches 
graves et legers d’apres le vocabulaire hebreu (dans Sciences Eccle- 
siastiques, II, (1949) pp. I29~i68)/a etudie les differentes expressions 
qui marquent dans l’Ancien Testament les degres de gravite morale 
et de culpabilite. „Entre fautes graves meme, l’usage s’accorde avec 
Tetymologie pour etablir des distinctions (Lament. 4, 6; de meme la 
gradation ascendante dans Ps. 106, 6, qui correspond plus ou moins 
bien a la distinction theologique entre peche veniel semi-delibere, peche 
veniel delibere, peche mortel; cf. aussi J. D. Eisenstein, art Sin, dans 
Jewish Encycl. (= J. E.) X, p. 376). Grave, l’offense qui fait manquer 
a rhomme le but de sa vie ( hattdth) mais plus grave, la revolte contre 
Dieu ( pesa ). Dans son deuxieme discours, Eliu utilise cette difference 
de gravite (Job 34, 36-37) pour demontrer Timpiete dont il accuse 
Job: „Eh bien, que Job soit eprouve jusqu’au bout, puisque ses 
reponses sont celles d’un impie! Car a Toffense {hattdth) , il ajoute 
la revoke ( pesa)’\ (V. Monty, art. cit. p. 164 s). 

Plus important que le passage classique de TAncien Testament sur 
la nature du peche veniel (Eccl. 7, 20) peche du juste qui ne lui fait 
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pas perdre sa justice, est le fait de la gradation des peches. V. Monty 
en a encore recueilli d’autres exemples: Lev. 4 et 5; Num. 15, 22-31; 
Is. 43, 27; 59, 13; Num. 15, 32-36; Num. 20, 2-13; Deut. 32, 48-52; 
Exod. 34, 6-7; I. Sam. 15, 22-29; II. Sam. 12, 13-14; Ex. 32, 25-29; 
Jonas 3, 10. Elle se revele ici en face d’une experience religieuse: 
l’epreuve de Job. Dans les autres cas allegues cette gradation apparait 
au cours de l’histoire des rapports continuels entre Yahve et son peuple 
fragile et infidele. La diversite de la nature de la faute est plus ex¬ 
periments que reflechie. ,,La conscience humaine s’est progressive- 
ment raffinee sous l’influence grandissante de la revelation” (V. Monty 
art. cit. p. 161). 

Cependant, on ne trouve pas dans l’Ancien Testament un terme 
technique special qui exprime d’un point de vue conceptuel la pratique 
de l’examen de conscience. Toutefois, A. Barucq n’a pas hesite a 
affirmer l’existence de celui-ci en parlant de la conscience du peche 
dans les psaumes bibliques: 

„Se presentant devant Dieu pour l’adorer ou l’implorer, ITsraelite 
voit se dresser entre lui et la divinite le peche. II fait alors 
son examen de conscience [ ... ] Quand le psalmiste se 
reconnait pecheur, sa confession reste le plus souvent evasive — II 
s’accuse d’„iniquite”, de „peche” en general... II semble que 
les psalmistes aient eu une conscience bien per¬ 
sonnels de la responsabilite de leurs faute s, alors 
meme que comme 1 ’auteur du „Miserere” ils se disent nes dans l’ini- 
quite et congus dans le peche. .. . Tout le Ps. 51 rend ce son d’une 
humble reconnaissance des fautes commises par la plus delicate des 
consciences. Si, du plan des consciences individuelles, nous passions 
sur le plan de la conscience nationale, nous trouverions encore cette 
attitude d’aveu. La plus grande partie du Ps. 106 est un „mea culpa” 
national. [ . . . ] Le peche apparait a 1 ’Israelite comme un mal, une 
faute ( hattath ), une sottise fatale ( dwon ), une rebellion meme 
( pesa ). Nous sommes loin, dans les psaumes, de la conception pure- 
ment ritualiste de la faute. La conscience s’interiorise: 
Ps. 51, 6...” (A. Barucq, Peche et Innocence dans les psaumes 
bibliques, dans: Etudes de Critique et d’Histoire Religieuse — Bibl. 
de la Faculte de Theol. de Lyon, 2, Lyon 1948, p. 128 ss. C’est nous 
qui soulignons). 

Cette denomination „examen de conscience” couvre-t-elle une re- 
Numen, VI 
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interpretation plus recente de la Bible ? On peut encore se le demander. 
La presence, dans la Bible, d’une expression correspondant de fagon 
strictement determinee au concept de conscience a ete vigoureusement 
contestee. On a nie qu’il existe dans le langage de la Bible un terme 
equivalent au grec Syneidesis. 

Cf. Bibellexikon, ad. verb. Gewissen] moins categorique E. Wolff, 
art. Gewissen, dans RGG 3e ed., col. 1551/52, et A. Richard¬ 
son, art. Conscience, dans Theological Word-Book of the Bible. Tout 
en concedant une certaine conception de la conscience dans l’Ancien 
Testament (le mot leb, cceur, est accept e par Koehler-Baumgartner, 
In Vet. Test. Libros Lexicon (ed. 1953) ad verb, leb, sous no. 9: 
Herz = Gewissen = conscience pour trois passages: I. Sam. 24, 10; 
I. Sam. 24, 6; I. Sam. 25, 31) ces auteurs refusent pourtant d’admettre, 
dans la Bible, un sens plus approfondi et developpe de la conscience. 
Dans le meme sens: J. Dupont, Syneidesis {Aux origines de la notion 
chretienne de conscience morale, dans Studia Hellenistica, 5, 1948, 
pp. 119-153) tient, comme la plupart des auteurs, en se basant sur 
T. Schneider et J. Stelzenberger, pour une acception hellenistique de 
la conscience, {art. cit. p. 119, note 2). 

Toutefois, absence du terme n’implique pas Tignorance de la chose. 

Cela a ete aussi recemment confirme par A. Bout {Het Zonde- 
besef in het Boek der Psalmen, These Utrecht 1952, p. 133 ss) qui 
ne peut s’empecher de remarquer que dans les psaumes de la penitence 
se manifeste la force de la conscience. II ajoute que la conscience 
represente quelque chose de particulierement profond et intime dans 
Tame, et que la premiere reagit aux actes de la seconde. La conscience 
se concentre ainsi sur l’essence du peche dans l’acte peccamineux 
{op het zondige-van-de-zonde ). 

On en verra plus loin la preuve par la mise en evidence d’une 
veritable pratique suivie de l’examen de conscience telle qu’elle appa- 
rait dans l’ancienne Synagogue, done la ou la tradition biblique vivante 
est assuree par une continuity liturgique. Celle-ci, en constante reference 
avec la Bible nous est attestee par les ecrits rabbiniques. 

B. Le Rabbinisme 

Faisons d’abord quelques remarques preliminaires sur le vocabulaire 
rabbinique a propos de Texamen de conscience. Comme l’a souligne 
Abraham Isaak Ha-Kohen Kuk, Oroth Hatesubah {= La lumiere 
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de la penitence) (Jerusalem ed. Societe Bene Akiba, 1945), la con¬ 
ception de hesbon (= compte, somme, responsabilite et recom¬ 
pense; sur son emploi rabbinique cf. M. Jastrow, Dictionary 
of the Targumim, the Talmud Babli and Jerushalmi and the 
Midrash Literature, New-York 1950, I, 509. Le mot se trouve 3 fois 
dans la Bible, toujours dans Qohelet (7, 25; 7, 27; 9, 10 au sens de 
compte, calcul, pensee) se trouve a la racine meme de l’idee de peni¬ 
tence {op. cit. p. 103). Ce terme hesbon, est devenu tardivement 
l’expression technique et explicite pour designer l’examen de con¬ 
science au sein du judaisme, a partir du Xlleme siecle, avec la tra¬ 
duction hebraique de r Introduction aux devoirs des coeurs de Bahya 
Ibn Paquda (cf. infra § 7), ou le mot arabe muhasaba employe par 
ce dernier pour designer l’examen de conscience au sens de la tradition 
rabbinique et juive etait rendu par hesbon. Les ecrits rabbiniques ne 
l’emploient pas encore dans ce sens determine. 

Mais nous trouvons le mot hesbon dans un passage revelateur pour 
notre sujet, Baba Batra, 78, auquel se ref ere aussi A. J. Ha-Kohen 
Kuk {op. cit. p. 103 s). Ce passage exalte la penitence „intellec- 
tuelle”; elle est placee au dessus de toutes les autres especes de repen¬ 
tance. II s’agit du sens foncier de la penitence issu de la reconnaissance 
lucide des peches, moyennant l’examen de conscience. Le traite Baba 
Batra rapporte un commentaire allegorique sur le passage du livre des 
Nombres, dans lequel il est question de la capitale Moabite, Hesbon, 
ville du Roi des Amorites: „Allez a Hesbon” (Nombres 21, 25) sig- 
nifie, dit Rabbi Samuel b. Nahman au nom du Rabbi Yohanan, ‘Venez, 
considerons les comptes du monde, la perte entrainee par l’accomplis- 
sement d’un precepte en regard de la recompense assuree par son 
observance; et le gain procure par une transgression en regard de la 
perte qu’elle entraine”. 

Le meme sens allegorique est repris a propos du verset 28: 

„Car un feu est sorti d’Hesbon, une flamme de la cite de Sihon . . .” 
Le mot hebreu mehesbon peut correspondre a „de la cite de Hesbon” 
ou encore etre pris comme derive de la racine ,,hasab”, compter avec 
precision, considerer exactement (le mot est frequent dans la Bible 
et dans la litterature rabbinique); Tallegorie se poursuit: „un feu 
jaillira de ceux qui font les comptes du monde (= les justes) et 
consumera ceux qui ne font pas le compte (= les pecheurs qui ne 
pesent pas la valeur du bien et du mal)”. {Baba Batra, ibid.). La 
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meme allegorie continue commentant le verset 30: ‘ Hesbon a peri ’ en 
disant ,,les comptes du monde ont peri”, a savoir il n’y aura pas de 
Jour du jugement ( Baba Batra, ibid.). 

Comme A. J. Ha-Kohen Kuk le souligne, le hesbon, compte de 
conscience, fait naitre la penitence et l’accompagne dans ses premieres 
phases. C’est dans le meme sens que le traite Kiddusin affirme que 
le mouvement interieur vers le repentir est compte par Dieu comme 
un repentir deja effectif ( Kiddusin 49 b). La meme idee est reprise 
sous Timage de la pesee au lieu du compte dans un passage de San¬ 
hedrin 17 qui introduit un mot appelant une explication: 

,,I 1 devra reflechir ( memasmes ) a la perte qu’il subira par le fait 
du peche et la peser dans la balance avec la recompense due au respect 
du precepte et dans chaque tentation il devra garder devant les yeux 
le prejudice entraine par la transgression du precepte et la recom¬ 
pense qu’il obtiendra grace au respect du precepte”. ( Sanhedrin, 17b). 

,,Devra reflechir” traduit ici le mot memasmes. En effet, dans la 
tradition rabbinique c’est l’une des expressions les plus precises qui 
viennent confirmer l’expose de la chose. Elies apparaissent quand 
il s’agit d’examiner en conscience les actions de l’avenir et celles du 
passe. Ce sont les mots masmes et paspes. Le premier, masmes , se 
ref ere a l’examen de l’avenir (cf. Jastrow II, 856), le deuxieme, 
paspes, a l’examen du passe (Jastrow II, 1248). Faire un examen 
retrospectif et d’autre part prevoir l’avenir en examinant d’avance 
ses actions est contenu dans ces deux mots, exprime par le verbe meme. 

Le traite Erubin donne un exemple classique de leur emploi, im¬ 


portant pour notre sujet: 

,,Nos rabbins ont enseigne: pendant deux ans et demi la maison de 
Samai et la maison de Hillel ont dispute, 1 a premiere affirmait qu’il 
eut ete mieux pour l’homme de n’avoir pas ete cree et la seconde 
maintenait qu’il etait mieux pour l’homme d’avoir ete cree que de ne 
pas avoir ete cree. Enfin on mit la chose aux voix et il fut decide, 
qu’il etait mieux pour l’homme de n’avoir pas ete cree que d’avoir 
ete cree; mais etant donne maintenant qu’il a ete cree, il doit s’examiner 
sur ses actions passes ( paspes ) ou, comme disent d’autres, il doit s’inter- 
roger sur ses actions futures (masmes)” (Erubin 13b). 

De ce passage a l’apparence pessimiste, il ressort avec eclat que 
l’examen de conscience prend une place capitale dans la spiritualite 
rabbinique. Ainsi Dieu donna le remede du repentir et celui de l’aver- 
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tissement qui freinera le peche a l’avenir, comme le dit A. Biichler 
{Studies in Sin and Atonement in the Rabbinic Literature of the first 
century , London 1928, p. 210). Cet auteur etudie ensuite a fond le com- 
portement du juste visite par l’affliction, et porte aussitot, par cela 
meme a examiner sa conscience, a chercher minutieusement ce qu’il 
avait laisse passer inapergu, et a en demander pardon (cf. A. Biichler, 
op. cit. pp. 172 ss, 33s ss, 345 ss se referant a Is. 55, 5, 7; Ps. Sal. 
9, 12; 10, 2; Berak. 19a; Sifre Deut. 6, 5, 32, 73b; Semah X; 
Pesikta 159a etc.). 

Ce repentir salutaire se produit chez le juste deja engage dans la 
voie de perfection. Les souffranees et les epreuves l’incitent a un 
examen plus penetrant du fond de son ame pour prendre conscience 
de toutes les traces peccamineuses, se repentir des moindres deviations, 
afin d’arriver a un degre plus eleve de purete. S’inspirant de A. 
Biichler, A. Medebielle a bien resume le role spirituel de la souff ranee 
des justes dans la theologie juive au commencement de here chretienne: 

„Ces epreuves sont ‘des visites’ du Seigneur, qui apportent toujours 
de precieux avantages. Elies seront d’abord destruction et de correc¬ 
tion; elles invitent l’afflige a un examen severe de sa conduite et lui 
ouvrent les yeux sur des fautes ou des defauts dont il ne se rendait 
pas compte” art. Expiation, Dictionnaire de la Bible, Supplement 
(= DBS 3, p. 106). 

Le juste, precisement parce qu’il est pleinement conscient de sa 
responsabilite et du serieux du peche, en meme temps qu’extremement 
diligent pour l’eviter, est amene par les epreuves a un repentir in¬ 
tense portant sur ses peches les plus secrets. Les souff ranees les plus 
inexplicables obligent Thomme a un examen plus profond, a la peni¬ 
tence inspiree par des motifs de contrition extremement personnels 
et l’eveil d’une responsabilite tres affinee. La luddite interieure crois- 
sante conduit a la purete. C’est la le sens de la reponse celebre donnee 
par Rabbi Akiba a son maitre Eliezer ben Hyrkanos, afflige d’une 
grave maladie en depit de sa pleine fidelite a la Torah („je n’ai jamais 
neglige une observance a l’egard de la Torah toute entiere, disait-il, 
et c’est pourquoi je ne suis pas puni pour des peches”, Sifre Deut. 
6, 5, 32, 73b; Sanh. 101a; cf. A. Biichler, op. cit., p. 187), Rabbi 
Akiba lui fait comprendre que justement lui, le juste est afflige pour 
reconnaitre ses rares peches et en faire penitence afin d’acquerir 
l’heritage du monde a venir ( Sifre Deut. ibid.; Baraitha de Sanhedr. 
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ioa; A. Biichler, op. cit. 186 ss; 336 ss). Car pour y avoir part la 
purete du fond meme de Tame est requise. La Bible et la doctrine 
rabbinique forment ici un tout, Tune epanouissant les donnees con- 
tenues en germe dans l’autre, l’enseignement est done presente avec 
une continuity deja souvent remarquee (cf. par exemple les Ps. 31, 
11 ss; 38, 4 ss; 39, 9-12; 40, 13; 41, 4 ss). A propos du meme 
sujet Berakoth ja se ref ere dans le meme ordre d’idees par exemple 
aux Lam. 3, 40: „Examinons notre voie, scrutons-la, et revenons 
a Yahve”. Dans le meme sens le Midrash Tanhuma 5 explique Is. 
26, 20: „Va mon peuple, entre dans tes chambres et ferme sur toi 
tes portes ...” en disant: „cherche dans les chambres interieures de 
ton coeur, et vois si cela n’etait pas a cause de tes peches que j’ai 
amasse sur toi des afflictions”. 

Le Midrash continue en rappelant Prov. 20, 27 („La lampe de 
Yahve, e’est Tesprit de l’homme qui penetre jusqu’au trefond de son 
etre”) : „tes chambres sont les chambres de tes reins, et si les afflic¬ 
tions sont venues sur toi ne te plains pas de la justice de Dieu, mais 
‘ferme sur toi tes portes, cache-toi un instant, le temps que passe 
la colere’ (Is. 26, 20). Des afflictions ne viennent pas pour durer a 
jamais, mais elles sont passageres, comme disent les textes” ( Tanhuma, 
ed. Buber, Waayse § 5; cf. G. F. Moore, Judaism, II, p. 250). 

C’est encore dans le meme sens que le Midrash Rabbah Lam. I, 2 
parle de l’examen de soi-meme et c’est le meme terme technique paspes 
que nous rencontrons pour dire ,,examiner sa conscience”: „Je parle 
a mon coeur et j’ai examine ( paspes ) mes actions”. Le Midrash com- 
mente dans ce passage les Lamentations de Jerusalem (Lam. 1, 2) : 
,,Elle passe les nuits a pleurer. . .” en se referant au Ps. 77, 7: „Je 
murmurais dans la nuit en mon coeur, je meditais et mon esprit inter- 
rogeait. . .”. — La Tosefta N°ga c im dit IV, 7: „va-t-en . . . examine toi 
( paspes ) et fais penitence”. Le Traite Berakoth resume le sens spirituel 
des souffranees du juste avec le meme terme: ,,si quelqu’un est afflige 
par des souff ranees, il doit examiner sa conduite (paspes)” ( Bera¬ 
koth 5a). 

La rigueur de cet approfondissement du regard interieur chez le 
juste souff rant ressort bien si on consulte la comparaison faite plus 
tard par Rashi a propos des textes rabbiniques sur l’examen de con¬ 
science, par exemple Erubin 13b (cf. supra): „Ce sont des oeuvres 
qu’il a deja accomplies qu’il doit examiner avec precision (paspes)”. 
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Rashi compare ici Taction de paspes a la recherche soigeuse, le bedikah, 
terme technique designant la recherche assidue du levain dans la pate 
levee au I4e Nisan, jour qui precede Paques. II faut alors retirer le 
levain du pain, soigneusement, en le saisissant avec precision et appli¬ 
cation (autres exemples: P’saim I, 27a dans le Talmud Palestinien 
ou Kilayin 9, 7). Le meme terme etait employe dans un sens meta- 
phorique pour les tests des temoins dans les procedures judiciaires, 
comme le montre Temploi du pluriel bedikoth dans Sank. 5, 2 (40b) 
qui correspond a une sorte de ‘ cross-examination ’ (cf. Jastrow I, 140). 
Rappelons ici que ce scrutinium metaphorique correspond plus tard, 
dans le judaisme, a la meme recherche minutieuse du levain dans le 
pain, exprimee par le substantif: bedikathametz (litt.: examen du le¬ 
vain). De meme le substantif pispus que nous rencontrons deja dans 
les textes rabbiniques exprime le scrutinium au sens d’examen rigou- 
reux dans le domaine spirituel proprement dit. Ainsi Temploie le 
Tar gum de Jerusalem sur Job 8, 8 et surtout 38, 16 en comparant les 
profondeurs de Thomme a la profondeur de Tabime: ‘As-tu penetre 
jusqu’aux sources marines, circule au fond de Tabime?’ passage que 
le Targum rattache au Ps. 95, 4: ‘en ses mains sont les creux de la 
terre’: pispus exprime ici dans le T argum la profondeur ex¬ 
plore e. 

Pourtant cet examen rigoureux auquel se trouve amene le juste 
souffrant n’est point reserve aux ames d’elite, mais il est requis 
de tous les fideles juifs. Au jour d’expiation (Yom Ha-Kip- 
purim) cette purete dans son degre le plus haut est exigee obliga- 
toirement de chaque Israelite. Nombre de textes rabbiniques attestent 
cette exigence, surtout en partant de Tallegorie sur le Cantique des 
Cantiques 1, 5: ‘Je suis noire et pourtant belle’ (cf. Midr. Cant. 
Rabbah 1, 5 et les textes allegues par A. Biichler, op. cit. p. 306 
et 316; cf. surtout les beaux textes sur la blancheur acquise au jour 
d’expiation, par exemple celui de Rabbi Levi ben Haitha: ‘Je suis 
noire pendant l’annee, mais beau au jour d’expiation’, Cant Rab. ibid.) 
La sanctification individuelle devient au Jour d’expiation une obligation 
morale et religieuse qui s’impose a la responsabilite de chaque Juif 
fidele. Comme Tattestent nombre de textes rabbiniques, etudies par 
A. Biichler, chaque Juif fidele dispose au Jour d’Expiation des moyens 
de purification interieure pour lui-meme (cf. A. Biichler, op. cit . 
p. 302; Gen. Rabbah 65, 15). 
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Le pratique de l’examen de conscience s’impose done a tous comme 
exercice spirituel. Elle s’integre dans le cadre institutionnel de 
la liturgie synagogale. La celebration annuelle du Jour d’Expiation re¬ 
presente pour le peuple juif des l’epoque de l’ancien rabbinisme le 
jour le plus saint de l’annee liturgique. II etait le jour de l’examen de 
conscience et de conversion interieure destine a liberer les fideles 
non pas seulement de la peine due aux peches, mais du peche meme 
(cf. Art. Busse, Judisches Lexikon i, 1253). Au centre de la liturgie 
du Jour d’Expiation se trouvait la confession obligatoire des peches, 
definitivement institute apres la destruction du deuxieme Temple (cf. 
Buchler, op. cit. p. 353; art. Confession of sins, dans JE IV, 217b- 
219b) mais probablement deja pratiquee a l’epoque postexilique ( Pesikta 
Rab. 35, 160b; cf. A. Buchler ibid.; S. Schechter, Some Aspects of 
Rabbinic Theology, p. 337 ss; comme le fait remarquer S. Schechter, 
op. cit. p. 337, note 1, la confession des peches avant la mort remonte 
a une institution tres ancienne; cf. Sabbat 32b, Semahoth Zutarti, 
ed. C. M. Horowitz, pp. 30-31; Eccli. 38, 9-10 qui a trouve une 
resonance dans l’Epitre de Saint Jacques 5, 16. Aussi selon S. 
Schechter, la confession au Jour d’Expiation etait pratiquee des le 
temps du deuxieme Temple: Yoma 87b; Lev 16, 21; Torat Kohanim 
82a, Yoma 66a; Jer. SebiHth I, 5. Elle se fonde sur plusieurs passages 
bibliques (cf. A. Descamp art. Justice, dans DBS 4, col. 1451-1452) 
cf. Ez. 45, 18-20; Lev. 25, 9; Ez. 40,1 Ps. 106, 6 et Dan. 9, 5). 

Rappelons ici le fait souvent constate que l’enseignement rabbinique 
interiorise au maximum les cultes expiatoires en Israel. C’est l’aboutis- 
sement d’une evolution qui remonte aux temps des prophetes deve- 
loppee longtemps avant la destruction du Temple au premier siecle de 
notre ere. II suffira a ce propos de renvoyer a l’etude excellente de 
H. Wenschkewitz, Die Spiritualisierung der Kultusbegriffe (dans 
Angelos' 4 (1932) pp. 70-230, sur le rabbinisme: pp. 88-109). 

De meme, Tinsistance avec laquelle les anciens rabbins ont souligne 
la contrition sincere et individuelle et la repentance interieure est bien 
connue. Elle exclut le but interesse que poursuivrait la simple con- 
fiance en un formalisme rituel (par exemple: Sank. 43b; Ber. 12b; 
Hag. 5a; Lev. Rabbah VII etc.). Cest a cette repentance interieure 
penetree d’un esprit qui aime a accentuer la responsabilite personnelle, 
que la confession des peches au Jour d’Expiation est liee. Celle-ci se 
presente tout autrement qu’une recitation de formules impersonnelles 
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et formalistes ( Mekhilta Exod . 19, 45b; R. Simeon Ex. rab. 15; 
Baraitha de Abod. zar. 17a). Malgre l’intercompenetration des diffe- 
rents moyens, celle-ci se degage neanmoins assez nettement. On le voit 
par renumeration individuelle et detaillee des peches telle qu’elle est 
attestee dans le Traite Yoma 86b, au nom de Rabbi Yehuda b. Babha. 
II se ref ere a Ex. 31: „Ce peuple a commis un grand peche; ils se 
sont fabrique un dieu d’or”, pour justifier l’indication precise des 
peches commis pendant Tannee passee depuis le dernier Jour d’Ex- 
piation. Ils doivent done etre passes en revue par chaque Israelite 
rigoureusement. Les regies sur Texamen de soi-meme donnees par 
Rabbi Akiba sont specialement importantes a ce sujet. 

Comme La expose W. Bacher, ( Die Aggada der Tannaiten, I, Von 
Hill el bis Akiba, Strasbourg 1903 2 , p. 275 ss), Rabbi Akiba a donne 
dans les trois regies suivantes une norme pour que Thomme puisse se 
juger lui-meme dans ses rapports avec Dieu et avec ses semblables, 
ainsi qu’a 1 ’egard de sa propre conscience ( Tosefta, Berakoth 3, 3). 

1. Celui dont la priere est frequemment sur les levres (pour qui 
la priere jaillit spontanement du cceur et des levres) que cela lui serve 
de bon signe; le contraire est un mauvais signe pour lui. (Misna Berak 
5, 6; de meme Baraitha de Berak (bab.) 43b et Berak. (jer.) 9d; cf. 
Bacher, op. cit. 276, note 1). 

2. Celui qui donne satisfaction aux hommes, celui-la donne satis¬ 
faction a Dieu aussi; celui qui ne donne aucune satisfaction aux 
hommes n’en donne aucune a Dieu non plus ( Pirke Aboth 3, 10). 

3. Celui qui est satis fait de ce qui lui appartient, cela est pour lui 
un bon signe; le manque de satisfaction avec son bien est un mauvais 
signe. 

Les deux premieres regies sont d’ailleurs attributes egalement au 
celebre devot de cette epoque, connu pour sa priere et son ascese: 
Hanina ben Dosa, si estime par Yohanan ben Zakkai et Gamaliel 
(voir Bacher, ibid.). 

Le meme Rabbi Akiba a fortement insiste sur Taspect de la puri¬ 
fication de soi-meme au Jour d’Expiation (Biichler, op. cit. p. 355). 
D’une maniere plus accentuee encore son grand disciple Rabbi Meir 
accorde a cette repentance individuelle au Jour d’Expiation la valeur 
d’une veritable education de soi-meme ( „self-education” comme l’expri- 
me A. Biichler, op. cit. p. 357) qui s’acheve dans la presence de Dieu: 

„Decidez-vous de tout cceur et avec toute votre ame a connaitre mes 
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voies et a veiller aupres des portes de ma Torah; gardez la Torah dans 
votre cceur et ayez ma crainte devant vos yeux; sauvegardez votre 
bouche de tout peche et purifiez-vous et sanctifiez-vous en vous eloi- 
gnant de toute souillure et de toute iniquite, et je serai avec vous 
partout” ( Berakoth 17a). 

Cette acquisition personnelle de la Loi divine est exprimee dans le 
meme Traite Berakoth par la belle image: „ .. . tes yeux doivent briber 
de la lumiere de la Torah ...” (17a). 

Rappelons ici que Tenseignement etendu dans la Torah a tous les fi- 
deles est caracteristique de toute la tradition rabbinique (cf. E. Ebner, 
Elementary Education in Ancient Israel, during the Tannaitic Period 
(10-220 C.E.) New-York 1956). Cest la sagesse, identifiee avec la 
Torah deja par Jesus Sirach (24, 23); tous les fideles y participent 
par Tinstruction religieuse, la sagesse israelite etant ainsi „democra- 
tisee”. U etude assidue de la Torah, obligation et devotion a la fois, 
des les epoques postexiliques, a ete exprimee avec le meme terme 
paspes que nous avons rencontre a propos de l’examen de conscience: 

,,Comme la pluie nettoie les plantes et les penetre, de la meme 
maniere tu dois penetrer les mots de la Torah” ( Sifre Deut. 306, sur 
Deut. 32, 2). 

La Torah a l’interieur de l’ame assure ainsi, selon l’enseignement 
rabbinique, a chaque membre du peuple Israelite cette capacite de s’edu- 
quer soi-meme dans le domaine religieux et moral. Cet ideal auquel 
fait appel Rabbi Meir n’est peut-etre pas depourvu entierement d’une 
certaine polemique antichretienne d’autant plus que, son maitre Rabbi 
Akiba le souligne, cette purification de soi-meme indique une action 
directe de Dieu sur les ames sans intermediate (cf. A. Biichler, op. cit. 
p. 352 ss). Notons-le ici, Tenseignement rabbinique sur Tauto-education 
qui doit s’effectuer grace a Texamen de conscience religieux et moral, 
contraste fortement avec les directives hellenistiques concernant la di¬ 
rection des ames. Le conseil de se confier a un directeur spirituel si 
Ton veut faire des progres, se trouve exprime dans Galene, PERI PSY¬ 
CHES PAT HON , chap. 3, dans Plutarque, De profectibus in virtute 
n. 82, ou dans Seneque, epist. 11, pour ne citer que quelques exemples. 

L’ecole d’Epicure etait particulierement active sous ce rapport. Cest 
ainsi que Philodeme publia un traite sur „L’art de la direction des 
ames (PERI PARRESIAS) , \ II s’agit la d’une reproduction ecrite 
d’un cours de Tepicurien Zenon sur la technique de la formation de 
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directeurs de conscience (depuis Socrate „EPIMELEIA TES PSY¬ 
CHES” etait le terme technique pour la direction des ames au sens 
laic). 

II semble du moins certain que l’idee de cette „s elf-education” au 
sens religieux correspond a un trait caracteristique pour le judaisme. 
II en est de meme des rapports immediats entre Dieu et Israel con- 
sidere soit comme le peuple, soit comme chacun en particular, purifie 
au Jour d’Expiation. L. Ginzberg a trouve en ce sens l’heureuse for 
mule: il n’y a pas de directeur de conscience dans le judaisme, et 
cela vaut selon L. Ginzberg pour toute histo*re du judaisme, y compris 
les epoques anciennes (L. Ginzberg, Students, Scholars, and Saints, 
Philadelphia 1928, p. 40). 

Pourtant ce serait une meprise d’isoler l’insistance des rabbins sur 
la purification de soi-meme et d’y voir de fortes tendances subjecti- 
vistes ou l’aboutissement de la pretendue piete individualiste des pro- 
phetes. A. Medebielle et d’autres ont fortement reagi contre des ten¬ 
dances sembables telles qu’elles se sont fait jour dans certaines inter¬ 
pretations a propos de Teveil de la conscience individuelle chez les 
prophetes. Comme il Ta fait remarquer, I’individualisme de Jeremie 
et d’Ezechiel a ete equilibre par le sens de la solidarity (cf. A. Mede¬ 
bielle, art. cit. p. 85). 

C’est la liturgie synagogale meme qui permet de saisir plus juste- 
ment la place de la repentance individuelle, de Texamen de conscience 
et de la contrition, dans Tensemble de la spiritualite rabbinique. Dans 
la mesure oil la litterature rabbinique permet de reconstruire la liturgie 
de Tancienne synagogue, une priere individuelle ( Tahanun ) semble 
avoir ete pratiquee et avoir fait partie du service synagogal. Le fait 
qu’elle est attestee par les rabbins tannaitiques (done des deux pre¬ 
miers siecles de notre ere) legitime la conclusion qu’elle etait cou- 
rante certainement au temps du Christ et probablement meme avant 
(D. Hedegard, Seder R. Amram Gaon, Part I-Hebrew Text with cri¬ 
tical apparatus translation with notes and Introduction } Lund 1951, 
p. 127). Le Tahanun fut interprets d’une maniere tres sommaire par 
I. Elbogen, Geschichte des judischen Gottesdienstes, p. 73 ss comme 
effusion pure et simple des sentiments de l’orant devant son Dieu 
pour alleger son ame et se repandre en priere. Pourtant les pre¬ 
cisions ulterieurement donnees a propos du Tahanun par D. Hede— 
gard (op. cit. pp. 127-138; K. Hruby, Quelques notes sur le Tahanun 
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et la place de la priere individuelle dans la liturgie synagogale (dans: 
Memorial Renee Bloch-Cahiers Sioniens, 1958, no. 1-2), arrivent a le 
situer plus clairement. Comme le montre un passage du Berakoth, 31a, 
cette priere individuelle a ete rattachee a la confession des peches: 

,,On pourrait penser que rhomme (devait d’abord) prier pour ses 
(propres) besoins (sous forme de priere individuelle, mais toujours 
dans le cadre de l’office public) et dire la Tefillah apres. (La methode 
a suivre) a ete deja expliquee par Salomon, comme il est ecrit (I Rois, 
VIII, 28) : „Sois attentif, 6 Seigneur, mon Dieu, a la priere ( tefillah 

— de ton serviteur et a sa supplication -tehina), afin de preter oreille 
au chant d’allegresse ( rinah) et a la priere ( tefillah ) . . . ” ‘Chant d’alle¬ 
gresse’: c’est la tefillah; ‘la priere': c’est la supplication (personnelle). 

— On ne dit point de paroles de supplication ( devar haqashah ) apres 
emet wa-yasiv, apres la tefillah on (peut meme) reciter la confession 
(des peches) du Yom Kip pur selon son ordre (habituel). 

II a ete dit de meme: R. Hiyya h. Ashi (Amora palestinien du 
milieu du Ille siecle) disait (au nom de) Rab: Bien que (les sages) 
aient dit que rhomme devait prier pour ses besoins (personnels) dans 
(l’eulogie) shome ’a tefillah (il peut), s’il le veut, faire (cette priere) 
apres la tefillah et meme reciter (alors) la confession (des peches) 
du Yom Kip pur selon l’ordre (habituel)". 

Dans son commentaire de ce texte, K. Hruby souligne que cette 
priere individuelle se trouvait integree dans le cadre de Toff ice pu¬ 
blic. 

„La priere pour les besoins propres et strictement individuels est 
designee dans notre passage par l’expression le } emor davar, ‘formuler 
des paroles’, c’est-a-dire librement et en dehors de tout schema. Nous 
rencontrons la meme expression dans un contexte analogue de la 
Tosefta (Berakoth, III, 6). 

En soi, l’expression leemor davar ne nous renseigne pas sur la 
nature exacte de cette priere individuelle ni sur son contenu qui est 
laisse essentiellement a l’inspiration de chacun. 

Cependant l’allusion a la confession des peches du Yom Kip pur est 
un indice qui nous permet de conclure que les accents de penitence et 
de contrition Vemportaient sur le reste . Tout le developpement poste- 
rieur du Tahanun se situe d’ailleurs dans cette ligne, et nous 
assistons au phenomene curieux de 1’absorption progressive de cette 
priere strictement personnelle par les cadres de la liturgie communau- 
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taire. Cette absorption ne contredit pas le principe de liberte, mais elle 
canalise cette liberte jusqu’a lui imposer un schema de plus en plus 
rigide.” (art. cit.). 

La derniere constatation concerne revolution de la liturgie synagogale 
dans les epoques ulterieures, au Moyen Age et plus tard. Pour l’an- 
cienne liturgie synagogale valait deja, comme le signalent R. Bloch et 
K. Hruby, le primat de la priere essentiellement communautaire d’in- 
spiration profondement biblique sur tout autre aspect de priere plutot 
individuelle. L’existence d’une priere de contrition et de repentance 
personnelle formulee d’apres une introspection dans la conscience pro- 
pre et personnelle au Jour d’Expiation montre comment vont de pair la 
responsabilite individuelle et la responsabilite communautaire. Chacun 
est responsable pour chacun. Nous nous trouvons en face d’une veri¬ 
table „reciprocite des consciences”. 

Cet aspect de la responsabilite mutuelle ressort aussi de Tobligation 
de se reconcilier avec son prochain comme condition prealable a Teffa- 
cement des peches au Jour d’Expiation. La reconciliation avec le pro¬ 
chain etait regardee comme conditio sine qua non de la reconciliation 
personnelle avec Dieu (cf. Yoma 8, 9. Sifre Lev. 16, 30, 83a; Biichler, 
op. cit. p. 351). Tout cela suppose que la conscience a d’abord ete 
examinee sur les rapports avec le prochain. D’autre part la liturgie syna¬ 
gogale telle qu’elle etait fixee dans les textes de Seder Rav Amram 
Gaon atteste a une epoque tardive (IXe siecle) que la priere individuelle 
rattachee a la confession des peches impliquait des elements de l’exa- 
men de conscience proprement dit. II ne faut que rappeler les passages 
suivants de la grande priere de repentance dans le Seder Rav Amram 
Gaon : „Maitre de l’univers, il est manifeste et connu devant Toi que mon 
desir est de faire ta volonte, mais le ferment (qui est) dans la pate 
m’en empeche. Veuille, 6 Seigneur, mon Dieu, aneantir et assujettir 
le mauvais penchant et l’eloigner de moi ...” (Seder Rav. Amram 
Gaon., LXV, p. 128, trad. Hedegard). 

On retrouve ici l’image du levain dans la pate deja rencontree comme 
illustration de Texamen de conscience. 

6. l’examen de conscience (muhasaba) dans l’ascese islamique. 
A. Preliminates. 

Si nous trouvons chez des auteurs musulmans, eclairant speciale- 
ment l’ascese islamique, un role assez considerable accorde a Texamen 
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de conscience, il faut d’abord noter que le terme muhasaba qui le 
designe chez les deux auteurs arabes lui faisant la plus grande place, 
Muhasibi et Gazali, ce terme ne figure pas dans le Coran. 

Cependant le verbe correspondant a ce nom d’action, hdsaba, y est 
employe mais toujours c’est Dieu qui demande les comptes; il n’est 
pas question d’examen de conscience. Donnons quelques exemples: 

LXV, 8: fahdsabnahd, avec le pronom feminin se rapportant aux 
cites (de petites cites, des bourgs plutot que des villes) : ,,que de 
cites ayant ete indociles a l’ordre de leur Seigneur et de Ses apotres, 
auxquelles nous avons fait rendre compte d’une maniere terrible’’ 
(trad. Blachere). 

II, 284: yuhasibkum — „A Allah ce qui est dans les cieux et sur 
la terre. Soit que vous manifestiez ce qui est en vos ames, soit que vous 
le cachiez, Allah vous en demandera compte” (trad. Blachere). 

LXXXIV, 8: yuhdsabu (il s’agit du jugement dernier, ou Dieu 
donne a l’elu le livre contenant sa vie dans la main droite, tandis qu’il 
le remet au reprouve dans sa main gauche): 

7: celui qui recevra son role et sa dextre, (8), sera juqe avec man- 
suetude (trad. Blachere). 

III, 199: Ceux-la auront leur retribution aupres de leur Seigneur. 
Allah est prompt a faire leur compte (hisab) (trad. Blachere). 

Selon le Lexique de Lane (Arabic-English Lexicon, London 1865, 
p. 566, col. 2), le verbe hdsaba avec le cas direct signifie: He reckoned 
with him (= il fit des comptes); avec la preposition c ala : He called 
him to account for it (= Il lui fit rendre des comptes). 

Selon Dozy, Supplement aux Dictionnaires arabes, 2e ed. Leyden, 
1927, I, 284, hdsaba c ald nafsihi correspond au frangais: „se menager, 
s’observer, se donner de garde, eviter, se precautionner”. 

Quant au nom d’action, muhasaba, Kazimirski (Dictionnaire arabe.- 
frangais, I, Paris i860, p. 433) donne: „compter avec quelqu’un, 
c’est-a-dire regler avec quelque’un des comptes, et lui demander compte 
des depenses”, etc. et en deuxieme ligne: „faire subir a soi-meme, 
a sa conscience, un compte de ses actions, de ce qu’on a fait”. 

Dozy indique „comptabilite”, „circonspection”, „retenue” ’’mesure”, 
„prudence”, ,,prevoyance”, ,,reserve”, Et pour le participe actif corres¬ 
pondant, muhdsib, „financier”. 

Il fallait passer en revue ces differents sens du terme muhasaba 
pour pouvoir interpreter son usage dans le domaine de l’ascese. Le 
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mot employe par les auteurs ascetiques n’a done pas ete cree tout 
d’abord pour exprimer l’introspection. Et meme son sens derive: 
demander a sa conscience un compte de ses actions, comporte une 
nuance de materialisation: muhdsaba, e’est Tacte de demander des 
comptes a Tame. L’expression muhdsaba evoque en premier lieu le 
sens d’une relation avec une chose exterieure. Nous ne nous trouvons 
done pas — et cela est continue par l’usage coranique — en face 
d’une expression spirituelle proprement dite. C’est plutot le terme 
niyya qui presente pour la piete islamique une conception plus pro- 
fonde: niyya, e’est l’intention qui rend valable l’observance materielle 
de la Loi. 

Ces reflexions semantiques prealables sont necessaires pour situer 
dans la mentalite islamique les doctrines de Muhasibi et de Gazali 
sur l’examen de conscience. Son absence dans le Coran n’entraine 
pourtant pas une introduction tardive. Comme l’a fait remarquer L. 
Massignon, muhdsaba, l’examen de conscience, est deja tres tot dans 
la tradition musulmane, mentionne par Hasan Basri (cf. L. Massig¬ 
non, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musul¬ 
mane, Paris 1922, p. 169 sq). 

B. Muhasibi (781-857). 

Abu c Abdallah Harith b. Asad al- c AnizI a ete surnomme Muhasibi 
(= celui qui pratique Texamen de conscience) parce qu’il s’est exa¬ 
mine souvent lui-meme quand il se trouvait dans un etat de recueille- 
ment en presence de Dieu. Juriste, theologien, il se distingue par ,,la 
recherche implacable d’une purification morale croissante. Dans sa 
Ri c aya, il jette les fondements de cette ‘methode’ d’introspection ex- 
perimentale qu’Antaki avait entrevue; il montre qu’une correlation 
est realisable entre deux series d’evenements humains, les actes ex- 
ternes des membres et les intentions des coeurs” (L. Massignon, art. 
Muhasibi, dans Enc. de VIslam, III, 747 ; ); cf. encore L. Massignon, 
op. cit., p. 215, et les addenda dans Tedition nouvelle: Paris, Vrin 
(Etudes Musulmanes II, p. 243, cf. 317) 1954. 

Le texte essentiel sur Texamen de conscience se trouve dans le 
chap. V de son plus grand ouvrage Kitab Al-Ri c aya Lihuquq Allah 
(= L’observance due aux droits de Dieu), edite par M. Smith dans 
E. J. W. Gibb’s Memorial Series, New Series XV, London 1940, 
dont M. Smith a donne des extraits traduits dans An early Mystic 
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of Bagdad (A Study of the Life and Teaching of Harith B. Asad 
Al-Muhasibi) London, Sheldon Press 1935 : 

,,Le fondement de l’obeissance est l’abstention de ce qui est illicite 
et le fondement de cette abstention est I’examen de conscience ( muha - 
saba), lui-meme fonde sur la crainte et l’esperance, et ce qui amene 
a l’examen de conscience c’est la connaissance qui rend les creatures 
de Dieu capables de le servir avec leur coeur et leurs membres. O mes 
freres creusez jusqu’au plus profond de vous-memes et jusqu’au secret 
de vos poitrines et purifiez-les de toute malice, toute haine et toute 
tendance de se rejouir des malheurs des autres . . . ” (cf. M. Smith, 
An early Mystic .. . p. 111 renvoyant a Ri c dya, fol. 8b ss). 

Dans ses autres traites ascetiques Muhasibi revient frequemment sur 
Texercice de Texamen de conscience: sarh al Ma c rifa (Exposition of 
Gnosis and the Bestowed of Good Counsel) connu aussi sous le titre: 
Kitab muhasabat al-Nufus (= Book of Self-Examination), la Risalat 
fi °l-Muraqaba wa inqisamiha (= Traite sur la meditation et ce qu’elle 
implique) et Risalat al Muhasib (cf. M. Smith, op. cit. p. 50, 52). 

Le dernier ouvrage, comme M. Smith l’a fait remarquer, contient 
des indications interessantes sur les pratiques ascetiques des Sufis a 
l’epoque de Muhasibi. L’ouvrage montre, „le souci scrupuleux de s’ab- 
stenir de n’importe quoi renfermant la moindre trace d’illegalite. La 
droit chemin a suivre, pensait-il, etait Tabstention scrupuleuse de ce 
que Ton savait etre illegal, apres un examen de conscience pour s’eta- 
blir dans une entiere surete ...” (M. Smith, op. cit. p. 50). 

L’observance rituelle se trouve done inextricablement melee a Tob- 
servance des preceptes moraux. On dirait presque que Muhasibi est 
revenu implicitement au sens etymologique du mot muhasaba qui est 
celui d’une reddition de comptes. 

Nous rappelons ici la meme comparaison sous la plume de Seneque, 
De ira, III, 36, 1, oil nous trouvons l’expression „reddition de comp- 
tes” employee dans le meme contexte: „Donc tous les sens doivent 
etre entraines a Tendurance; ils sont resistants par nature, si Tame 
cesse de les corrompre, e’est elle qu’il faut appeler chaque jour a la 
reddition de comptes (cotidie ad rationem reddendam vocandus est)”. 

D’autre part, dans la tradition patristique, Ps. Ephrem compare 
Texamen de conscience a la parabole du marchand dans Tevangile qui 
fait ses comptes matin et soir (Logos asketikos; Assemani I, 54e-55b). 
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C. Gazali (1058-1 m). 

M. Smith a considere Muhasibi comme le precurseur de Gazali 
(„The Forerunner of al-Gazali”, dans Journal of the Royal Asiatic 
Society, 1936, pp. 65-78). Celui-ci se tient en effet dans la meme ligne. 

Le 38c livre de son grand ouvrage, Ihya? c Ulum al-din, Revivis- 
cence des sciences de la Religion, expose toute une doctrine du controle 
spirituel ( murdqaba) et de l’examen de conscience (muhasaba). Comme 
l’ensemble des idees ascetiques de Gazali, son enseignement a ce sujet 
gravite autour d’une ancienne tradition musulmane, selon laquelle, 
comme l’explique A. J. Wensinck (La pensee de Gazali, Paris 1940, 
p. 129) „Mohammed aurait dit a ses compagnons, en revenant d’une 
campagne: ‘Vous etes revenus de la petite guerre sainte pour com- 
mencer la grande guerre’; et il ajoute comme explication: „la lutte 
contre Fame” (= contre soi-meme). Wensinck signale aussi le pas¬ 
sage de Gazali dans Ihya° III, 61: ,,L’ame que tu portes dans tes 
flanes est ton plus grand ennemi”. 

Ainsi Gazali rattache la vigilance et l’examen de conscience a cette 
lutte contre lame, la murabata. Celle-ci comporte six „stations”: 

„Alors ils (les croyants musulmans) lutterent avec leurs ames”, 
d’abord par la musarata, en se posant des conditions, 
puis par la murdqaba, le controle de Fame, 
puis par la muhasaba, l’examen de Fame, 
puis par la mu c aqaba, le chatiment de Fame, 
puis par la mujahada — le combat spirituel contre Tame, 
puis par la mu c ataba — le blame de 1’ame. 

„Et la racine de tout cela est la muhasaba (examen). Cependant tout 
bilan vient apres une fixation de conditions, un controle; et lors de 
la perte, il est suivi de blame et de chatiment” (Gazali, Ihya? c ulum 
al-din, ed. Le Caire 1278/1861, t. IV, p. 411 ss. — selon la traduction 
du texte arabe donnee par Mile A. M. Goichon, que je tiens a remer- 
cier ici de son amabilite). A propos du controle (murdqaba) Gazali 
cite Muhasibi , disant: ,,d’abord e’est la connaissance du coeur par la 
proximite du Seigneur” (op. cit. p. 415, ligne 6 du bas). Il cite encore 
une autre definition: ,,la murdqaba e’est l’observation de l’intime du 
coeur par le regard sur les choses cachees” (ibid.). 

L’essence de la murdqaba (controle) ,,est un regard sur Celui qui 
controle, une conversion vers Lui (...). On entend, par cette murd¬ 
qaba, un etat du coeur, fruit d’une espece de connaissance (ma c rifa, 
Numen, VI 15 
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mot qui s’emploie pour la connaissance mystique, cf. L. Massignon, 
Essai sur les Origines du Lexique technique . . . pp. 186, 202, 207, 
226, 231, 234) et cet etat produit des actes dans les organes et dans 
le coeur. L’etat est une garde du coeur pour Celui qui controle, une 
application du coeur a Lui, se tournant vers Lui et le regardant, ten- 
dant vers Lui. La connaissance qui a pour fruit cet etat consiste 
a savoir que Dieu voit les pensees cachees, connait les consciences, 
controle les actions de (ses) serviteurs, surveille pour chaque ame ce 
qu’elle gagne; et (a savoir) que Tintime du coeur est de droit decouvert 
pour Lui, comme l’exterieur de Thomme est decouvert pour les crea¬ 
tures” (p. 416). 

Ce controle s’opere ,,lorsque Thomme fait ses recommandations a 
son ame et lui impose les conditions que nous avons mentionnees. II 
ne reste pour plonger dans ses actes, que la muraqaba et le regard 
jete d’un oeil vigilant” (p. 414). „Sers Dieu comme si tu le voyais, 
car si tu ne le vois pas, lui te voit” (p. 415). 

Tout au cours de son expose, Gazali maintient la forme de dialogue 
de Tintelligence avec Tame. La langue arabe lui en fournit le cadre, 
car elle ne dispose pas du pronom de nos verbes pronominaux, ni de 
Texpression ,,soi-meme”, que Tarabe rend par nafsu, ,,son ame”. 
Pour lui, c’est done toujours Tintelligence qui demande des comptes 
a Tame (cf. par exemple pp. 412-414). 

Le controle et Texamen de conscience sont presentes sur le meme 
plan au debut du chapitre qui leur est consacre: „Gloire a Dieu qui 
surveille chaque ame pour ce qu’elle acquit; qui controle chaque mem- 
bre pour ce qu’il commit; qui examine les pensees intimes du coeur 
quand elles se presentent (...). il ne demande des comptes que pour 
que chaque ame apprenne ce qu’elle a mis au jour, et qu’elle considere 
en quoi elle a avance ou regresse. Alors elle apprend que si elle n’avait 
pas ete obligee de faire la muraqaba et la muhdsaba en ce monde, certes 
elle serait miserable dans la haute terre du jugement et serait damnee” 
(p. 411). 

Avant tout, Tintelligence se propose la purification de Tame et parle 
a celle-ci comme un commerqant parle a son associe, posant les con¬ 
ditions de leur action commune en vue du benefice a realiser. Par 
les demandes de comptes, les reproches, les punitions, Tintelligence 
pousse Tame dans les voies du salut (p. 412), parfois elle Texhorte 
,,comme on exhorte Tesclave qui s’est enfui revolte, car Tame par 
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nature est revoltee contre Tobeissance” (p. 414). Ainsi la premiere 
station” de la murdbata est „un examen de conscience ( muhasaba) 
avant Taction; Texamen de conscience se fait tantot apres Taction, 
tantot avant pour mettre en garde” (p. 414). 

L’examen apres Taction doit trouver place a la fin de la journee 
et porter sur tous les mouvements de Tame ainsi que sur ses detentes, 
comme le commergant, a la fin de Tannee, du mois ou du jour, inter- 
roge ses associes sur Tusage qu’ils ont fait du capital, sur le bene¬ 
fice, sur la perte. L’examen est tres pousse. II va jusqu’a porter par 
exemple sur le silence, sur le sommeil. II faut que Tame soit examinee 
sur toute sa vie, jour par jour, heure par heure, dans tous les organes 
exterieurs et interieurs (cf. p. 424). Avec quelle minutie, cette tradi¬ 
tion (rapportee p. 428) en donne une idee: ,,Dieu a cree les deux yeux 
pour que Son serviteur regarde Sa grandeur. Quiconque regarde sans 
reflexion, une faute est imputee”. 

L’examen de conscience appelle les sanctions, chatiments ou com¬ 
pensations du mal commis, donnes par une bonne ceuvre, priere, jeune, 
aumone, acte de penitence. Parfois le reproche suffit, et meme Tex- 
hortation. Ainsi Gazali rapporte (sans reference): „Dieu revela a 
Jesus — sur lui soit le salut —: O Fils de Marie, exhorte ton ame! 
Puis, si tu as profite de ces exhortations, exhorte les gens; autrement 
tu aurais honte en ma presence” (p. 437). 

Tout cela fait partie en un sens de la mujdhada, combat spirituel, 
bien que ce dernier figure comme Tune des six ,,stations”, celle de la 
lutte contre soi-meme. 

Evidemment Gazali ne manque pas de remarquer que la pensee de 
la mort qui s’approche donne aussi des raisons de s’examiner (p. 437)- 

Cet enseignement sur la vigilance et Texamen de conscience est 
specialement riche comme toutes les doctrines de Gazali sur la puri¬ 
fication de Tame qui lui attirent tant d’admiration des historiens des 
religions et de Tascese. Asin Palacios a voulu y voir une transposition 
de Tascese chretienne et meme de la mystique chretienne (Miguel 
Asin Palacios, La Espiritualidad de Algazel y su sentido Cristiano, 
tom. I-IV, Madrid 1934; tom, III, pp. 80-111 sur Texamen de con¬ 
science). 

Au sujet de Texamen de conscience, Asin a insiste sur une filiation 
pure et simple: „. . . Pour se premunir contre ce danger si grave, qui 
arriverait a rendre inutiles tous les efforts du mystique pour parvenir 
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a la vie unitive, al-Gazzali recommande un exercice spirituel d’origine 
evidemment chretienne: rexamen quotidien. II en divise la pratique en 
six parties . . . Sa methode pratique coincide avec celle des ascetes Chre¬ 
tiens: revue methodique et detaillee de la journee, afin de se ressou- 
venir de tous les peches, imperfections, omissions et actes de vertu, 
tant exterieurs qu’interieurs, faits a chaque heure du jour. Comme 
Ibn Arabl et As-Suhrawardi, ses disciples, al-Gazzali conseille l’usage 
d'un cahier (al-jarida), pour consigner en partie double le resultat de 
rexamen, ainsi que cela se pratiquait, au dire de Saint Jean Climaque, 
chez les moines chretiens de l’Orient, et s’est, depuis, maintenu dans 
les ordres religieux de TEglise catholique, conformement a la methode 
proposee par Saint Ignace dans les Exercices . . ” (M. Asin Palacios, 
La Mystique d’ Al-Gazzali dans Melanges de la Faculte Orientate 
(Universite Saint-Joseph, Beyrouth) VII, (1914-1921), pp. 67-104; 
pp. 90-91). 

Mais l’utilisation dune meme pratique ascetique par deux religions 
(et meme davantage, comme nous avons essaye de l’esquisser au cours 
de cette etude qui s’etend de rexamen de conscience des Confucius et 
le Bouddhisme jusqu’a Bahya Ibn Paquda) ne prouve aucunement 
qu’il y ait entre elles la moindre analogie fongiere de doctrine ou 
d’esprit. Comme l’a fait remarquer L. Massignon, les methodes de 
l’examen de conscience figurent parmi les analogies structurales releves 
entre les traditions islamiques d’une part et judeo-chretiennes d’autre 
part: „Asin transforme l’analogie en emprunt et suppose que Saint 
Ignace de Loyola a copie chez Schrawardi sa notation de rexamen 
particulier, suivant une table a double entree . .. Comme si l’idee d’une 
table a double entree n’etait pas un des lieux communs de toute 
methode rationnelle” (L. Massignon, Essai . . . p. 53, note 2). 

De meme, plus recemment F. Jabre a bien caracterise le role que 
joue la purification de l’ame dans hensemble du systeme religieux de 
Gazali: 

.. formellement elle (= la purification) n’est pas la preparation 
de la volonte en tant que telle, comme faculte spirituelle autonome. Elle 
n’est pas non plus, et formellement toujours, un affinement du sen¬ 
timent religieux avec tout ce qu’il implique chez rhomme, comme exi¬ 
gences de beaute morale. Prise en elle-meme, et malgre les riches 
realisations dont elle pourrait etre la source sur le plan moral, la puri¬ 
fication ghazalienne, reste un adjuvant, un moyen, une technique neutre 
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au service de la connaissance; elle est a la raison, pour reprendre 
rimage meme du maitre, ce que le frottement est au miroir. Dans Tun 
et l’autre cas, il s’agit simplement d’obtenir une „surface polie” ou le 
„reel” se reflechirait avec plus de clarte et d’eclat. Quel que soit Taspect 
sous lequel on envisage la certitude ghazalienne, elle apparait avec tou- 
tes ces caracteristiques d’une adhesion a une loi juridique positive” 
(F. Jabre, La notion de certitude selon Ghazali dans ses origines psy- 
chologique et historiques. Paris (EtudesMusulmanes VI) 1958, p. 381). 

Cela a ete constate aussi par M. Smith: la meme regie de vie donnee 
aux croyants insiste en premier lieu sur la conduite exterieure (art. cit., 
JRAS, 1936, 69). 

Pour conclure, etant reconnu 1 ’elan desinteresse qui se fait jour 
dans les ouvrages ascetiques de quelques auteurs musulmans, l’examen 
de conscience au sens islamique se distingue foncierement du sens 
chretien par la maniere d’envisager la nature de la faute dans son fond. 
La difference est plus que form elle. En Islam, purete legale et purete 
de coeur apparaissent sur le meme plan; faute morale et faute juri¬ 
dique se ne distinguent pas suffisamment. Bousquet Y a remarque en 
etudiant la conception de la morale islamique en general (cf. G.-H. 
Bousquet, La Morale de VIslam et son Ethique sexuelle (Bibliotheque 
de la Faculte de Droit d’Alger) Paris 1953, pass.). 

Comme exercice spirituel proprement dit Texamen de conscience 
reste exterieur a l’ascese islamique. Cela a ete bien vu par Goldziher 
qui a montre que des auteurs musulmans eux-memes Tenvisageaient 
comme un heritage de la Sagesse de David (hikma Dawud). A ce pro- 
pos Goldziher attire Tattention sur Ibn Kutayba, c Uyun al °ahbdr, 
(ed. Brockelmann, p. 328, 15) qui dit: „L’homme raisonnable — ainsi 
aurait dit le Roi David — ne doit pas se debarrasser des quatre heures 
suivantes: — Tune d’elles est l’heure dans laquelle il demande des 
comptes a son ame ...” (J. Goldziher, Die Zurechtweisung der Seele, 
dans Studies in Jewish Literature (Melanges Kaufmann Kohler ) Ber- 
lin 1913, p. 133; texte arabe note 1, ibid.). 

Cest cette continuity frappante dans la pratique de l’examen de con¬ 
science telle que l’atteste la tradition israelite a la lumiere biblique qui 
fait comprendre la remarque de Goldziher. En effet, Tancienne liturgie 
synagogale forme un chainon entre les deux Testaments. La responsa- 
bilite personnelle au sens religieux proprement dit y epanouit toute sa 
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maturite spirituelle. De revolution ulterieure, Bahya Ibn Paquda sera 
un temoin eclatant. 

7. Bahya Ibn Paquda (xie siecle) 

Juge dans une cour rabbinique a Saragosse ou a Cordoue, le Juif 
espagnol en pays musulman, Bahya Ibn Paquda a ecrit son chef 
d’oeuvre Al Hidaya^ila fara?id cd qulub (= Introduction aux devoirs 
des coeurs) en arabe. Grace aux etudes de G. Vajda (La Theologie 
ascetique de Bahya Ibn Paquda, (Cahiers de la Societe Asiatique, 
prem. serie, VII, Paris 1947) et a la traduction frangaise faite par 
A. Chouraqui ( Bahya Ibn Paquda : Introduction aux devoirs des coeurs, 
trad, et presente par A. Chouraqui, preface de J. Maritain, Paris: 
1952), ce grand ouvrage spirituel est devenu accessible au grand 
public. 

L’examen de conscience y prend une place preponderate, capitale 
meme. C’est un des „portiques”, par lequel Tame doit passer dans sa 
marche vers Dieu: soumission, abandon, purete d’intention, humilite, 
penitence, examen de conscience, ascese, et enfin pur amour de Dieu. 

Ces „portiques” de YIntroduction aux devoirs des coeurs, Bahya 
Ibn Paquda les a resume dans les distiques suivants: 

„Mon fils, pour le Rocher unifie ton ame 
En integrant la passion dans Tunite de Dieu. 

Scrute, recherche, contemple ses merveilles 
Te ceignant de raison et d’exacte rigueur. 

Crains Dieu, a ses ordres et sa loi a jamais 
Soumets-toi pour que jamais ne chancelle ton pas. 

Que ton coeur s’appuie, se confie, 

S’abandonne au Rocher; il sera ton secours. 

Et fais sa volonte, le coeur pur, pour lui seul, 

Son desir de complaire a l’homme de ton temps. 

Vois, la fin d’un etre de poussiere est poussiere. 

Sois humble, la fange et 1 a boue seront ta demeure. 

Brandis Tepee de raison, combats ta folie 
Et repens-toi de ton orgueil, de tes passions. 

Examine avec sag esse la voie du Seigneur 
La norme exacte et droite en ta pensee secrete. 
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Renonce aux puerilites inutiles, 

Au desir d’enfantines convoitises. 

Alors, de Dieu vivant, tu verras le Visage 
Unissant, dans l’amour, ton ame au Rocher”. 

(trad. A. Chouraqui, trad, cit . p. 621/22). 

En ce huitieme „portique”, Bahya „decrit avec le plus de minutic 
l’itineraire de Tame vers Dieu” (A. Chouraqui, op. cit. Liminaires, 

p. XL). 

Cest du terme arabe “midiasaba” que Bahya se sert pour exprimer 
son propre heritage biblique et rabbinique auquel il est attache du fond 
du coeur. Cette tradition est ressentie avec la tendresse exquise d’une 
ame affinee et sensible jusqu’aux dernieres fibres de son etre. La 
culture religieuse de Tame telle qu’elle se trouve exprimee dans la 
Bible et mise en oeuvre dans la liturgie synagogale reapparait, sous la 
plume de Bahya, avec une fraicheur inouie et une limpide delicatesse. 

Cet expose sur l’examen de conscience est orchestre par des citations 
a la fois bibliques et rabbiniques (Pentateuque: 32 fois; Livres histo- 
riques: 5 fois; Prophetes: 28 fois; Sapientiaux: 56 fois; Psaumes 
41 fois; Sources rabbiniques: 16 fois; et meme 1 fois le Nouveau 
Testament: Mt. 5, 33). 

Comme Bahya lui-meme l’affirme, le devoir d’examiner la conscience 
est impose par l’Ecriture. II le dit tout au debut du huitieme Portique: 
„Nous poursuivrons notre propos par 1 ’etude de l’examen de conscience 
(muhasaba ), Tune des conditions de la penitence. II contient, en effet, 
un avertissement d’avoir a se repentir, et un baume pour les deux 
univers, ainsi que dit David: 

Examinant la voie, 

J’ai tourne mes pas vers tes adjurations, 

Je me suis hate, point n’ai differe 

D’etre observateur de tes lois” (Ps. 119, 59). 

(Chouraqui, trad. cit. p. 457). 

C’est ainsi que Bahya donne la definition de l’examen de conscience: 

„L’examen de conscience consiste pour l’homme a faire avec sa 
raison un compte exact des interets de sa religion et de sa vie dans le 
siecle, afin de connaitre ce qui, de ses actes, est pour lui ou contre lui. 

L’Ecriture nous en impose le devoir en maints passages. Moi’se 
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nous donne l’ordre de connaitre et de mediter la divinite benie du 
Seigneur (Dt. 4, 39). David nous demande de gouter et de voir la bonte 
de notre Dieu (Ps. 34, 9), et adjure Salomon son fils, de comprendre 
et d'adorer le Dieu de ses peres (1 Chron. 28, 9). 

„Ne soyez done pas comme le cheval, 

Comme le mulet prives de sens (Ps. 32, 9) 

Car il est dit de Tinsense qui, semblable a l’idolatre, ne fait jamais 
retour sur soi: 


„I1 ne rentre pas en soi-meme, 

II n’a pas de connaissance, 

Ni aucune intelligence” (Is. 44, 19) 

Nous devons nous souvenir de nos faits et de nos gestes passes: 
pareils a Elihou, prenons nos raisons dans l’eternite (Job 36, 3)”. 
(Chouraqui, trad, cit . p. 458). 

La pratique de Texamen de conscience, d’apres Bahya Ibn Paquda, 
il importe de le souligner, n’est point revetue d’un caractere esoteri- 
que. Elle a „la meme rigueur pour tous” (8e Portique, chap. 2; cf. 
Chouraqui, trad. cit. p. 459/460). Bahya y insiste: 

„Dieu le dit a nos Ancetres a la sortie d’Egypte: la responsabilite 
grandit avec la luddite. 

‘Car vos yeux ont vu toutes les grandes choses que le Seigneur a 
faites; vous, observez done tous les commandements que je vous pres- 
cris aujourd’hui' (Deut. 11, 2, 8). 

C'est-a-dire l’exigence du Seigneur est plus grande et plus manifeste 
a votre egard que pour vos enfants, parce que vous etes de vos propres 
yeux les temoins des prodiges du Seigneur. Vous futes privileges, 
sauves des pluies egyptiennes et du chatiment de Core, tandis qu'eux 
etaient absents; voila pourquoi votre devoir de soumission est plus 
grand que le leur. Il en est de meme pour tous les hommes; la rigueur de 
1’examen qui leur est impose varie selon leur intelligence et les privi¬ 
leges dont ils jouissent. C'est au croyant lui-meme de considerer ce 
dont il est redevable envers le Tres-Haut; qu'il s'interroge avec la 
derniere energie pour connaitre dans toute la mesure du possible quel 
est son devoir exact. Ce qu’il en pourra accomplir retiendra ses efforts 
et sa peine; ce qu’il ne pourra pas mettre effectivement en oeuvre, il 
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le realisera virtuellement par le desir sincere et par la parole. Dieu 
le jugera avec clemence, s’il guette le moment ou il sera en mesure de 
s’acquitter de toutes ses obligations (Ps. 119, 5; Ps. 19, 10). 

Qu’il ne s’accorde aucune excuse et ne meprise ni ne neglige aucun 
de ses devoirs de peur d’etre confondu au jour de l’ultime jugement, 
ainsi qu’il est dit: 

„Celui qui meprise la parole du Seigneur 
Se perd pour l’eternite” (Prov. 13, 13). 

(8e port. 2e chap; trad. Chouraqui ibid.) 

L’obligation universelle de l’examen de conscience pour tous les 
croyants juifs est ainsi harmonisee avec cette predominance de l’indi- 
viduel” qui caracterise la spirituality de Bahya (cf. G. Vajda, L’amour 
de Dieu dans la Theologie juive du Moyen Age , Etudes de Philo¬ 
sophic medievale, XLVI, Paris 1957, p. 93; sur Bahya et sa spiritu¬ 
alite en general: pp. 92-98). 

Connaisseur avise de la psychologie spirituelle, Bahya pour eviter 
certains abus d’un exercice spirituel qui exige la plus grande prudence a 
souligne l’importance d’une limite a sa pratique selon la capacite indi- 
viduelle, „de peur”, comme l’a exprime G. Vajda {La Theologie asce- 
tique . . . p. 114), „de se voir confondu au jour de la grande reddition 
des comptes’” pour ses scrupules. Ce n’est que sous cette reserve, 
que l’examen de conscience doit etre pratique en permanence (8e 
Portique, chap. 5; trad. Chouraqui, p. 529-531). 

D’apres Bahya, Texamen de conscience est une „mise au point” 
(tahsil ), faite par le fidele juif „ayant pour but de tirer au clair sa 
situation religieuse et sociale afin de connaitre par la ses droits et ses 
devoirs” (G. Vajda, op. cit. p. 114). Mais cela n’est pas tout. En trente 
points le docteur de Synagogue expose toute une doctrine sur les 
methodes de cet examen de conscience, ou il „faisait culminer la 
meditation sur la presence constante de notre vie interieure devant le 
regard de l’omniscience divine dans l’octroi de la science intuitive et 
dans l’union de l’amour de la volonte humaine a la volonte divine” 
(G. Vajda, L’amour de Dieu ... p. 98). 

A la lecture de ces pages sublimes du huitieme Portique on se 
sent en face d’un spirituel de tres grande classe. Nous renvoyons a 
son enseignement sur le role de Yintention (kawwana ) dans la priere 
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et dans les oeuvres (9e point: Chouraqui. trad. cit. pp. 473-479) ou 
a l’exhortation donnee dans le douzieme point: 

„Lorsque le cceur s’agite, lorsque le monde absorbe toutes ses forces, 
toute sa volonte, Thomme doit poursuivre son examen de conscience...” 
(Chouraqui, trad. cit. p. 483). 

La noblesse de Tame exige des efforts personnels indispensables pour 
acquerir une vraie maturite spirituelle: 

„Si nous prenons une telle peine et faisons tant d’ef forts pour soigner 
un corps abject et miserable alors que nous sommes incapables de lui 
etre utile ou nuisible, quel est done notre devoir vis-a-vis de notre 
ame, noble, inseparable de nous-meme, pour laquelle nous avons regu 
l’ordre d’acquerir les sciences et la sagesse: 

„Si tu es sage, tu l’es pour toi’ (Prov. 23, 23; 4, 5; 16, 16), dit 
l’Ecriture, car les acquisitions spirituelles nous appartiennent en propre 
et nul ne peut nous en depouiller comme il en est des biens materiels . . . 
II serait trop d’achever de traiter ce sujet. Qu’il me suffise de t’y voir 
eveille, instruit. Tu comprendras mes dires et penetreras mes allusions 
selon la mesure de ton intelligence; tache de retrouver mes paroles dans 
le Livre de Dieu et les Ecrits de nos Docteurs; e’est dans l’Ecriture, 
la Raison et la Tradition que tu trouveras, s’il plait a Dieu, les 
fondements de ma pensee” (ibid. p. 485 sq.). 

Nous nous trouvons, pour ainsi dire, au seuil de Tenseignement 
d’Origene: Tame et le sens spirituel de l’Ecriture se compenetrent in- 
timement, et il ne manque plus que de parvenir a la cause exemplaire 
de ceux-ci, le Christ. 

Le dernier point, le trentieme, avec lequel Bahya acheve son expose 
systematique sur les methodes de l’examen de conscience a ete speciale- 
ment mis en relief par G. Vajda (Theologie ascetique. . . p. 117 sq.) 
et A. Chouraqui (trad. cit. Liminaires, p. XL). 

D’une maniere emouvante Bahya parle de Texil dans lequel Thomme 
se trouve dans ce monde. L’ame est etrangere ici-bas; cet enseigne- 
ment classique prend sous la plume de Bahya une allure toute neuve 
et riche de consolation spirituelle authentique. L’inspiration neo-plato- 
nicienne semble etre certaine (G. Vajda, L’amour de Dieu. .. p. 92); 
d'autre part on pourrait y voir aussi une redecouverte, au plus profond 
de Tame de hauteur, de la situation du peuple juif toujours en exil. 
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Cest du moins probable. Le passage est particulierement beau par la 
richesse du sentiment religieux qui s'y exprime: 

„Enfin Thomme medite sur son exil en ce bas monde; il est un exile 
sur cette ter re. Void: un homme arrive en pays etranger, il s'approche 
d'une ville ou nul ne le connait et oil il ne connait personne; le seig¬ 
neur des lieux prend en pitie sa detresse, lui donne des conseils et 
de l'argent, lui recommande de ne pas desobeir a ses injonctions sous 
peine de chatiment; il le previent qu'il devra partir mais ne lui indique 
pas le jour. Il lui demande d'etre humble, sans orgueil, sans vanite, 
ni fierte. Etranger dans la Cite, il ne devra pas s’en faire le juge; mais 
toujours pret pour le depart, le deracinement. .. (Gen. 19, 9) ... Il 
sera instable et sans repos, ainsi qu'il est ecrit: 

„Les terres ne se vendront pas a perpetuite, car le pays est a moi” 
(Lev. 25, 23). 

,,Car vous etes chez moi des etrangers et des meteques” (sans refe¬ 
rence) . . . Il sera delaisse et nul ne prendra soin de lui; il devra se 
suffire d’une maigre nourriture, pour ses vetements d’un strict neces- 
saire; il supportera l’adversite et le dommage qui briseront son ame car 
il est trop pauvre et trop faible pour se defendre (Ps. 142, 5). 

Ainsi, 6 mon frere, acceptons notre condition d’etranger en ce monde 
oil nous sommes, en verite, des meteques. Etrangers et solitaires des 
notre naissance, puisque tous les habitants de la terre eussent ete im- 
puissants a nous faire naitre un instant avant ou apres l’heure voulue 
par Dieu, impuissants a nous lier les mains ou les pieds pour retarder 
d’un clin d’oeil notre sortie du sein maternel. Etrangers et solitaires en 
notre vie oil nul ne nous donnera le pain quotidien, oil nul ne pourra aug- 
menter ou retrancher nos jours, sinon par la permission divine . . . Et 
s'il en est ainsi, 6 homme, quel rapport as-tu avec tes semblables, de 
quelle proximite te sont-ils proches, par quels liens leur es-tu attache? 
Es-tu en ce monde autre chose qu’un etranger que ne peuvent aider 
les multitudes et a qui nul ne peut nuire? Un solitaire, un isole qui 
n'a d'autre guide que le Seigneur, d'autre compassion que la Sienne. 
Cest pourquoi, 6 mon frere, isole-toi en ta soumission ainsi que tu 
es seul en ta naissance, ta vie, ta subsistance et ta mort. Place la Loi 
et le Livre de Dieu devant tes yeux; espere en la retribution et tremble 
du chatiment. Consens a ta condition d'etranger, chaque jour de ta vie 
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terrestre, pour parvenir a la plus haute felicite celeste: savoir cela est 
sagesse, pour Tame, nous dit le Sage (Prov. 24, 14)". 

(Chouraqui, trad. cit. pp. 522-524). 

Ce theme, Tame etrangere dans ce monde, insere parmi les motifs de 
l’examen de conscience, regoit immediatement une application morale, 
comme 1’a bien vu G. Vajda: ,, 1 ’homme etranger, doit se sentir soli- 
daire de tous ceux qui partagent sa condition, done, en somme, de 
tous les mortels, et leur etre secourable”. ( Theologie ascetique .. . 
p. 117)- Meme a l’interieur des pensees les plus subtiles, Bahya reste 
trop enracine dans la tradition biblique et rabbinique pour perdre de 
vue la plenitude de la sagesse transmise par elle: regue de Dieu, acquise 
personnellement, ressentie dans l’intimite de Tame, la sagesse est riche 
de consolation et de misericorde, parce qu’elle rayonne de la lumiere 
et de l’amour de Dieu. 


* * 

* 

La traduction hebraique de l’ouvrage de Bahya qui a ete faite au 
Xlle siecle par Juda Ibn Tibbon en Languedoc, juif emigre de Grenade, 
sous le titre de Sefer Hobot ha-Lebabot (— Livre des Devoirs des 
Coeurs ), a rendu muhasaba par soar Hesbon ha-nefes, devenu plus 
tard le terme technique pour l’examen de conscience dans le judaisme. 
La doctrine au sujet de l’examen de conscience a survecu au grand 
docteur de la synagogue. Dans le Moyen Age encore, Abraham ben 
Hiyya parle de l’examen de conscience dans son „Meguillat Hamigalle” 
(ed. Jul. Guttmann, version catalane, ‘Llibre Revelador* f trad. J. Millas 
Vallicrosa, Barcelona 1929). 

Bien plus tard, au XVIIIe siecle, une doctrine sur la vigilance et 
hobservation de soi-meme, semblable a celle de Bahya, apparait dans 
le „Sentier de rectitude” de M. H. Luzzato (ed. dans la Collection 
Sinai, trad, par A. Wolf et J. Poliatschek, Paris, PUF 1956). 

* * 

* 

Meme de nos jours de grands representants du judaisme moderne 
insistent sur la responsabilite morale et religieuse acquise par une 
introspection approfondie. II suffira de nommer M. Lazarus, Die 
Ethik des Judentums , Frankfurt 1911 et Leo Baeck, Das Wesen des 
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Judentums, Frankfurt 1926. Et cela n’est pas sans interet du point 
de vue cecumenique. La maturite religieuse acquise par la pratique de 
l’examen de conscience caracterise l’heritage commun du judaisme et 
du christianisme que constitue la Bible et son extension liturgique dans 
l’ancienne synagogue au temps du Christ. 

Cest une affinite d’autant plus profonde qu’elle s’etablit a Tinterieur 
des consciences. D’ici, comme de Tensemble de notre etude comparee, 
nous pouvons conclure: la responsabilite personnelle, grace a Texamen 
de conscience, depasse les cadres historiques et les determinismes so- 
ciaux. 



QUELQUES REFLEXIONS SUR LA SIGNIFICATION 

RELIGIEUSE DE LA MER 1 ) 


PAR 

C. J. BLEEKER 

II y a de quoi se demander quelle est la signification religieuse de 
la mer, puisque la mer constitue un element de la nature si puissant 
que devant elle Thomme a senti depuis les temps les plus recules son 
neant et son impuissance. C’est pourquoi il fut amene a lui attribuer 
des qualites divines. Aussi Thistoire des religions enseigne-t-elle que 
Fimagination mythologique des peuples habitant au bord de la mer 
a essaye plus d’une fois de sonder la signification profonde de l’eau 
et qu’il y a des dieux marins dans la religion de ces peuples a qui 
ils vouent un culte craintif, sachant qu'ils dependent tout a fait de 
leur grace. Or, il est curieux que les etudiants de l’histoire des reli¬ 
gions ont prete peu detention en general a ce sujet d’etudes. On a 
examine j usque dans les moindres details le caractere et le culte des 
dieux chthoniens qu’adoraient surtout les peuples anciens. Cest la 
un suject important et captivant. Car tous les peuples agriculteurs 
savent qu’ils dependent de la benediction que donne la terre fertile 
au moyen d’une moisson abondante et d’une vegetation luxuriante. 
Les conceptions mythiques considerent la terre comme la mere qui 
cree la vie nouvelle et qui puis s’assimile la vie qui s’eteint pour la 
faire ressusciter ensuite de la mort. De l’autre cote il existe une serie 
d’etudes interessantes sur le culte du dieu celeste. Personne ne pour- 
rait contester l’importance primordiale de ce probleme religieux puis- 
qu’il est evident que le del a foudroye depuis toujours l’humanite 
par suite de son caractere sublime et illimite. Pour vouter toute la 
terre, le ciel a suscite des sentiments numineux. Il y a meme un 
courant nouveau dans l’histoire des religions demontrant que le dieu 
celeste est le dieu le plus ancien qu’on ait adore. On a done largement 
rendu justice a la signification religieuse de la terre et du ciel. 

i) Partie d’une conference donne a Rome le 21 janvier 1955. 
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Mais il est singulier qu’on ait neglige jusqu’ici la signification reli¬ 
gieuse de la mer. Pourtant la mer constitue — du moins pour un 
certain nombre de peuples — un element cosmique d’importance aussi 
primordiale que la terre et le ciel. Cest pourquoi il vaut la peine 
d’examiner la fonction que remplit la mer dans F experience et la 
pensee religieuses des peuples navigateurs. Un examen complet de 
cette matiere du point de vue de l’histoire des religions depasserait 
de loin le cadre modeste de cet article. Seule une etude de grande 
envergure saurait rendre justice aux aspects nombreux du culte de 
la mer, tel que Font pratique toutes sortes de peuples au cours de 
rhistoire. Dans ce compte-rendu il ne peut s’agir que d’un apergu 
phenomenologique. 

La fonction que remplit la mer dans la vie de la population cotiere 
ne se manifeste nettement que quand on penetre la valeur ideale de 
l’eau. L’eau constitue un element curieux. L’air et le feu le rempor- 
tent sur elle en mobilite et en fugacite. L’eau a son poids enorme 
en commun avec la terre. Par ses masses elle peut exercer une pres- 
sion irresistible; cependant elle n’est pas aussi pesante ni aussi inerte 
que la terre. Elle possede une vivacite exceptionelle et une faculte 
d’adaptation extreme. Ce caractere multi forme ne laisse pas de cap- 
tiver irresistiblement. L’eau se laisse „toucher” comme instrument 
docile. A chaque instant elle montre un autre visage. Comme le jeu 
de masques changeant de la mer est passionnant! Tantot la mer 
montre de faibles rides et un sourire avenant, tantot elle est folatre, 
juvenile et impetueuse, mais parfois elle peut etre furieuse et menagante. 
L’eau, c’est F element qui en impose a l’homme par son aspect poly- 
morphe et mysterieux et par sa puissance enorme. L’eau est devenue 
le signe des verites et des realites les plus profondes de la vie. C’est 
ainsi que le poete hollandais W. Kloos a chante la mer, qui n’arrete 
pas de deferler dans une houle incessante, comme le symbole de l’ame 
humaine insondable au possible. Voila qui fut ressenti et dit de fa<;on 
modeme. 

Les peuples anciens Font considere et exprime de maniere toute 
differente. Pour eux la mer comportait un sens tant positif que nega- 
tif, un effet attractif, mais repoussant aussi. Elle constituait, comme 
le definit Rudolf Otto, l’auteur du livre fameux sur le probleme du 
sacre, un mystere „tremendum ac fascinans”, un mystere qui attire, 
mais qui n’en effraie pas moins. 
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La mer insondable suggere l’idee que l’eau constitue l’element pri- 
mitif, l’element de la vie par excellence. Quiconque se rend compte 
de cela, ne manquera pas de comprendre pourquoi l’ancien philosophe 
grec Thales fut amene a considerer l’eau comme la matiere primitive. 
Cet essai de definir l’essence meme des choses parait quelque peu 
enfantin a des grens rompus a la philosophic moderne; pourtant cette 
conception est bien plus profonde qu’on ne croirait. Sans doute une 
cosmogonie ancienne de modele bien connu est a la base de cette 
definition de la matiere primitive. C’est ainsi que Apsu et Tiamat, 
l’eau douce et l’eau salee, sont represents dans le recit babylonien 
de la genese comme les elements primitifs pas encore tires du neant. 
La creation ne pouvait avoir lieu qu’une fois ces puissances du chaos 
vaincues. Ea eut relativement peu de peine a maitriser Apsu. Aucun 
des dieux plus ages ne se sentit de force a combattre Tiamat, monstre 
redoutable. Seul le jeune dieu Marduk fut cense capable d’affronter 
la lutte contre Tiamat. Cependant il ne consentit a accepter cette 
mission perilleuse qu’a la seule condition qu’on lui conferat l’autorite 
royale sur l’univers des dieux et des hommes. Des qu’il eut obtenu 
cette dignite, il partit en guerre contre Tiamat: le combat finit par 
la defaite totale de Tiamat. De son corps mort se construisit l’uni- 
vers. Ce mythe nous apprend done de fagon explicite que l’eau consti¬ 
tue la matiere primitive dont le monde fut forme. Le mythe egyptien 
de la creation traite ce theme de fagon analogue, mais d’un ton plus 
paisible. Il dit qu’a l’origine il n’y eut que l’eau primitive, appelee 
Noun. De cet ocean primitif surgit une colline primitive. Le dieu du 
soleil gravit cette colline primitive, triompha des forces du chaos et 
ordonna le monde en instituant l’ordre cosmique, intitule Ma-a-t. Le 
dieu createur emerge done de l’eau primitive; le principe regulateur 
est issu de Noun. C’est pourqoi le mort qui s’identifie avec le dieu 
du soleil afin d’obtenir ainsi la vie eternelle, dit: „Je suis Toum (un 
des noms du soleil) en existant seul en Noun, je suis Re (le nom 
courant designant le dieu du soleil) a ses debuts lorsqu’il commengait 
a regner sur ce qu’il venait de creer”. Une reminiscence de cette cos¬ 
mogonie qui fait surgir le monde de l’eau, est restee dans le recit de 
la Genese de la Bible — Genese I — disant qu’au commencement il 
y avait des tenebres a la surface de l’abime et que l’esprit de Dieu 
se mouvait au-dessus des eaux. Voici egalement l’eau comme element 
primitif. 
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La fin des temps correspond aux premiers temps du monde. C’est 
pourquoi il n’est guere etonnant que certains peuples se represented 
la fin des temps comme un retour a la situation primitive. Cette re¬ 
presentation se remarque dans l’Edda, notamment dans le poeme celebre 
Voluspa, qui depeint les evenements lors de Ragnarok, scene finale de 
Thistoire mondiale. Alors les dieux et les geants perissent en s’entre- 
tuant dans un combat final atroce et la terre s’aneantit. Le monde 
s’ecroule dans l’ocean. C’est ce que decrivent les vers qui suivent: 

Le soleil noircit 

dans la mer sombre la terre. 

Le mythe egyptien de la creation a emprunte ses metaphores a un 
evenement arrivant tous les ans dans la vallee du Nil, a savoir l’inon- 
dation des regions du littoral par les eaux en crue rapide du Nil. 
Cela veut dire un retour periodique a l’etat de chaos et done au fond 
une victoire remportee par la mort. De meme le deluge, dont parlent 
outre la Bible, nombre des mythes anciens, n’est autre chose qu’un 
envahissement catastrophique des eaux primitives subjuguees lors de la 
creation. Alors l’ancien Egyptien vit a la decrue des eaux que quel- 
ques endroits eminents surgissaient de flots. Cette image mit en 
mouvement sa phantaisie creatrice de mythes. De cette faqon il se 
representa la creation analogue aux evenements lors de l’inondation 
annuelle, tout en raisonnant a l’inverse: pour lui Tinondation perio¬ 
dique fut une repetition du patron mythique de la creation aux temps 
primitifs. 

L’eau sous la forme de l’ocean primitif constitue l’element de la 
mort. Elle apporte la destruction. Le heros qui savait surmonter le 
desastre du deluge — dans la Bible Noah, dans le recit babylonien 
Utanapisjtim — devait son salut a la sagesse extraordinaire que Dieu 
lui avait accordee. Aussi Osiris trouva-t-il la mort dans les eaux selon 
une certaine version de ce mythe fameux concernant la mort et la 
resurrection de ce dieu. Non seulement Tocean primitif, mais encore 
la mer actuelle fut estimee comme l’eau de la mort. On ne saurait 
comprendre la fonction et le role symbolique du bateau — aussi bien 
dans le culte ancien que dans Temploi quotidien de Tantiquite — qu’en 
connaissant cette appreciation de la mer et de l’eau. Le bateau met 
en surete les dieux et les hommes en passant par-dessus les eaux 
demoniaques, comme W. B. Kristensen a demontre. Il s’ensuit que 
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dans l’ancienne Egypte le bateau a ete exalte comme un etre divin et 
qu’il joue par consequent un role preponderant dans toutes sortes 
de processions de dieux. 

Cependant l’eau n’apporte pas seulement la mort, elle donne aussi 
la vie. L’ocean primitif abrite la vie en germination et l’ordre en 
puissance. C’est de l’ocean primitif qu’emergea d’apres la conception 
egyptienne le dieu du soleil qui crea le monde. Ea, le dieu babylonien 
de la sagesse, ami et protecteur des hommes, etait un dieu de l’ocean 
tronant aux abimes des mers. II est le mage par excellence, ,,1’expert 
parmi les dieux, qui connait tout ce qui a un nom”. Cest pourquoi 
il est le patron des artistes et des artisans. Ce fut Ea qui dejoua le 
pro jet d’Enlil cher chant a exterminer l’humanite, en donnant a Uta- 
napisjtim des indications sur la maniere dont celui-ci pourrait se sauver 
du deluge. II est probable qu’Ea se cache aussi sous la forme de 
rhomme-poisson Oannes, dont Berosus dit qu’il surgissait de la mer 
le matin pour instruire les hommes dans l’agriculture, la construction 
des villes et des temples, les metiers et les arts, et que le soir il se 
noyait de nouveau dans les flots. Cest done dans la mer que s’abrite 
la sagesse supreme, de meme que la vie veritable. Le debordement du 
Nil est la condition indispensable pour la fertilite de l’Egypte et fut 
apprecie comme tel depuis les temps les plus recules. Cela explique 
pourquoi Osiris est entre autres le dieu des eaux du Nil. Plutarque 
raconte qu’en celebrant les mysteres d’Osiris on allait en procession 
jusqu’au fleuve, qu’on y puisait de l’eau et qu’on s’ecria alors: Osiris 
a ete trouve. L’eau nouvelle, cela voulait dire la resurrection d’Osiris. 
Les textes parlent d’Osiris comme suit: „il est le Nil qui reitere son 
rajeunissement et qui fournit aux besoins de tout le pays”. Poseidon 
s’harmonise egalement avec ce cadre d’idees. Il est le frere de Hades, 
l’empereur redoute des enfers. Poseidon lui aussi se rattache a l’em- 
pire de la mort. Son attribut, e’est le cheval, qui dans la religion 
grecque constitue le symbole de l’empire de la mort. A plusieurs en- 
droits il eut un temple et un autel en commun avec Demeter, la deesse 
de nature typiquement chthonienne. De l’autre cote Poseidon fut appele 
phytalmios, celui qui nourrit, parce que ses eaux, surtout la ou il fit 
jaillir des sources, apportaient la vie, voire une vie emergeant des 
profondeurs, e’est a dire de l’empire de la mort. 

Cette vision ancienne continue a vivre dans la croyance populaire 
et dans la superstition, notamment chez les peuples de la mer du 
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Nord. II y a nombre de recits d’ou il ressort nettement a quel point 
la mer passionne par son immensite, sa profondeur, sa salinite, son 
flux et reflux et son jeu de vagues. La mer agitee par la tempete est 
un etre vivant: un grand chien devorant qui montre ses dents. II est 
question autant de la vengeance que du secours de la sirene. Pourtant 
beau de mer n’est pas seulement dangereuse, elle est aussi capable de 
guerir et de purifier. 

La mer a exerce cet effet ambivalent sur des peuples modernes aussi. 
Elle repousse et effraie, mais n’en attire pas moins irresistiblement. 
Elle donne la vie et la prosperity, mais elle arrache aussi la vie et 
cause de la misere. Chaque marin connait ces sentiments contradic- 
toires: sur la plaine liquide incertaine il regrette la securite de la terre 
ferme et une fois descendu a terre il est pousse par une envie irre¬ 
pressible a prendre le large. 

Or, il est curieux que les peuples qui vivent en majeure partie 
de la navigation, tels que les Hollandais, ont appris des leur jeune 
age a considerer la mer comme l’element original, dans un sens tres 
special. Ils ont realise dans l’appreciation de la mer une modification 
semblable a celle apportee par Copernicus aux conceptions de l’uni- 
vers. Ils se mirent a contempler le monde, non pas de la terre ferme 
en securite, mais de l’eau perilleuse. La confrontation perpetuelle avec 
l’eau les a familiarises avec elle a tel point qu'ils ont acquis une atti¬ 
tude libre du point de vue spirituel envers la vie, sans pour cela se 
fier jamais a la mer. Hendrik van Loon dit dans son livre intitule: 
Le livre d’or des navigateurs hollandais, que la mer comportait avant 
tout pour les habitants des Pays-Bas un sens en ce qu’elle donnait 
au Hollandais la conscience de pouvoir echapper a tout moment a 
la tyrannie de la mesquinerie humaine du pays ou au despotisme etran- 
ger. Par la la mer repandit une atmosphere de liberte dans les petites 
villes hollandaises. Cette remarque est juste. L’espoir du profit et le 
gout d’aventures ont decide bien des gens a se faire marins. Mais 
la soif de liberte etait aussi de la partie. Beaucoup de reprouves ont 
su se maintenir sur mer. De pareils exiles sur mer etaient pendant 
la revolte des Pays-Bas contre l’Espagne ceux qu’on nommait les 
gueux de mer, des types seditieux, amis de la liberte, qui fuyaient 
la terreur espagnole en prenant le large et qui de la apportaient la 
liberation. Leurs chansons etaient empreintes d’un intense ton pathe- 
tique de liberte. L’ancien Suedois Frithiof chante par le poete Tegner 
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fut un exile de ce genre. Frithiof et ses hommes constituaient a bord 
de leur navire Ellida la communeaute virile caracteristique des marins, 
qui possede ses regies de vie, son ethique, son droit et sa loi bien a 
elle. Ces aventuriers courant les mers — qu’aucune loi ne liait — qui 
prenaient en propres mains le droit, surgissant inopinement quelque 
part, ont donne lieu a la naissance de la legende du Vaisseau-Fantome. 
C’est le recit d’un capitaine commandant un vaisseau-fantome, qui 
continue a naviguer eternellement, sans jamais faire escale, parce qu’- 
une malediction pese sur ce marin qui arbitrairement a pris en main 
son destin et sa vie. Ce personnage symbolise l’agitation sans repos 
du marin. Sa devise est: navigare necesse est. 

Pourtant le courage du marin affrontant tous les perils sur mer 
n’est pas de la temerite. C’est ce qui ressort de nombreuses chansons 
marines. On peut y surprendre un melange d’humour rogue et de 
resignation. C’est que le marin sait qu’il risque a chaque instant de 
nouveau sa vie. C’est grace a des puissances superieures qu’il vit. II 
est confronte sur mer avec la mort et l’eternite, avec le fond primitif 
de l’existence, avec Dieu. 

Nous pouvons constater en guise de conclusion que l’eau et la mer 
constituent des elements de la nature si importants au point de vue 
de l’histoire des religions, parce qu’elles se trouvent posseder un pou- 
voir religieux de suggestion. 



